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La ley del Espiritu que da la vida en Cristo Jesús 
me libró de la ley del pecado y de la muerte 


Rom 8, 2 


INTRODUCCIÓN 


El centro, norma y finalidad de la teología moral cristiana es 
Cristo. 

Cristo en persona es la verdadera y auténtica ley del cristia- 
no, puesto que es Cristo su único señor y salvador. Por El y em 
Él tenemos la vida: por Él y en Él tenemos la ley de esta vida. 
Para comprender todas las exigencias de la vida cristiana, no 
basta considerar los términos del decálogo; ni siquiera es sufi- 
ciente mirar sólo lo que la voluntad de Dios impone y exige; lo 
primero que se ha de pesar es el amor que Dios nos profesa, 
lo que nos exigen sus amorosos dones. Ahora bien, Dios nos 
lo dio todo en Cristo; en Él nos reveló las últimas profun- 
didades de su amor. En ese amor de Cristo y por ese amor nos 
pide un amor recíproco, esto es, nos pide una vida «cristiana» 
de veras, cristiforme. La vida cristiana se nos presenta así como 
una imitación, como un «seguimiento» de Cristo; mas no una 
imitación O seguimiento puramente exterior, ni una copia exter- 
na, aunque fuera por amor y obediencia; no, la vida cristiana es, 
ante todo, una vida en Cristo Jesús. 

La presente teología moral ha nacido, como la de Magnus 
Jocham, de la consideración de los «misterios de los hijos de 
Dios», de nuestra real imcorporación en Cristo por medio de los 
santos sacramentos que depositan en nuestra alma la vida divina. 
Nuestra graciosa participación en el gran misterio de la alianza 
amorosa de Cristo con la Iglesia nos habla de lo que Dios nos da 
y de lo que, al dárnoslo, exige de nosotros. 

Al hombre histórico y real sólo podemos comprenderlo mi- 
rándolo a la luz de Cristo, puesto que es Cristo el modelo a cuya 
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imagen fue formado y reformado. «En Él poseemos la redención 
y la remisión de los pecados. La imagen del Dios invisible es Él, 
el primogénito entre todas las criaturas; porque en Él fueron crea- 
das todas las cosas del cielo y de la tierra, lo visible y lo invisible. 
Todo ha sido creado por Él y en Él» (Col 1, 14ss). La moralidad 
cristiana sólo puede comprenderse y realizarse a la luz de estas dos 
obras capitales : la creación por el Verbo de Dios y la redención por 
Cristo, segunda creación. Asi comprendida, la moralidad viene 
a ser vida que saca toda su fuerza y vigor de la victoria de Cris- 
to sobre el pecado, y de la esperanza de la perfecta revelación de 
esa victoria en el último día. 

«Y Él es la cabeza de su cuerpo, la Iglesia» (Col 1, 18). Pero 
estar en Cristo es esencialmente ser miembro de su cuerpo más- 
tico, prisionero glorioso de su reino; es vivir y sentir con la 
Iglesia: la moral cristiana tiene que hacer resaltar, en todas 
sus partes, el carácter solidario de la salvación y el carácter apos- 
tólico del cristiano, ya que los miembros de la Iglesia «han de 
tener la misma solicitud los unos de los otros» (1 Cor 12, 25). 


Finalidad de la obra presente 


El autor sabe perfectamente que el tesoro de las verdades de la 
fe es inagotable, y que, por lo mismo, son muy variados los puntos 
que pueden tomarse como base para el orgánico desarrollo de la 
teología moral católica. Lo que él ha pretendido, por su parte, es 
presentar una verdadera teología, mostrando, en la mejor forma 
que le fuera posible, el fundamento bíblico de las verdades más 
centrales. Es un ensayo entre muchos otros, que no se excluyen, 
sino que se completan. 

Un texto o manual de teología moral se dispone según el fin 
que se persigue. Quien se propone darle al confesor una amplia y 
sólida instrucción que lo habilite preferente o exclusivamente para 
su oficio de juez en el sacramento de la penitencia, escribirá una teo- 
logía moral distinta de la del teólogo que quiera presentar la vida 
cristiana en su carácter peculiar, a saber, como vida implantada en 
el hombre por la gracia y la verdad divinas. Éste escribirá una au- 
téntica moral kerigmática. El autor de la presente obra confía, sin 
embargo, poder prestar igual buen servicio al confesor, heraldo 
de la reconciliación y de una nueva vida nacida del espíritu de 
penitencia y de la gratitud. Su objetivo principal es, no obstante, 
«producir fruto por la vida del mundo en la caridad», como testi- 
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monio de una íntima unidad de vida con Cristo conforme a las 
exigencias del Decreto sobre la formación sacerdotal (n.” 16). In- 
tentará, por tanto, mancomunar los siguientes puntos de vista: 

1) Por una parte presentará el ideal de la vida cristiana: 
la vida en Jesucristo y con Jesucristo, el seguimiento radical de 
Cristo, el amor a Dios y al prójimo, encauzados hacia el objetivo 
de hacer realidad el contenido del sermón de la montaña, 

2) Pero señalará también la valla de la ley, más allá de la cual 
se extiende el reino de la muerte y perece la vida en Cristo. Pero 
esta parte no irá tampoco dispuesta como una moral legalista: la 
valla, el límite entre lo permitido y lo vedado irá señalado por den- 
tro, indicando lo que se opone a la vida en Cristo, lo que imposibi- 
lita el seguimiento de Cristo. La ley será descrita como una realidad 
establecida por la creación y la redención, como el reverso del amor 
de Dios, como el límite que no sólo protege contra el abierto abis- 
mo de la muerte, sino que muestra el hito radiante del amor, que, 
cual la aurora, ha de ir subiendo siempre. 

Y con esto queda dicho que la doctrina sobre las virtudes y la 
que señala los preceptos de la ley divina no pueden, en una moral 
cristiana, estar separadas, como si fueran algo estático y sin vida. 
La moral cristiana es vida y vida que crece. 

Por consiguiente, esta teología moral mostrará : 

3) Cómo el bien tiende su arco radiante desde el límite de lo 
estrictamente impuesto por la ley hasta las cimas de la perfección. 
El carácter dinámico de la moralidad no será exclusivo de la sec- 
ción sobre la conversión, que colocamos entre la de los pecados y 
la de las virtudes. La dinámica del crecimiento y de ese algo incom- 
pleto que se encuentra siempre en todo cristiano que se halla aún 
a prueba —homo viator — y que aspira a perfeccionarse, apare- 
cerá siempre, tanto en los artículos que estudian el límite prohibi- 
tivo, como en los que tratan de la perfección. 


Para teólogos, sacerdotes y seglares 


El subtítulo de la obra, tomado de J. M. Sailer, indica sufi- 
cientemente que ésta no se dirige sólo a los teólogos de profesión, 
sino también a los seglares cultos. No por ello abandonaremos el 
método científico, propio de la teología, ni descuidaremos del todo 
el lenguaje tradicional de la escolástica. Mas el fin a que tendemos 
es expresarnos en un lenguaje acomodado a la teología kerigmática, 
comprensible para el seglar, y que facilite, al mismo tiempo, al 


27 


Introducción 


predicador y al confesor la presentación de la verdad eterna de un 
modo apropiado a nuestro tiempo. 

Si una teología moral logra, por la manera de tratar el asunto 
y por el lenguaje, interesar aun a los no teólogos, creemos que esto 
es suficiente para hacerla recomendable a los teólogos y a los pas- 
tores de almas. Al benévolo parecer de los lectores abandona el au- 
tor el juicio sobre si ha alcanzado, al menos en parte, el ambicioso 
fin que se propuso. 

La teología moral pregona la verdad eterna, mas para su tiem- 
po. Por lo mismo debe hacer la radioscopia de los problemas y 
asuntos de su tiempo con la luz de la eternidad. Además, pretende 
servir para la práctica de la vida: es un servicio en el reino de Dios. 
La presente moral quiere ayudar también a los seglares a compren- 
der rectamente su oficio de cristianos que viven en el mundo, a ver 
los problemas de su vida privada y pública con la amplitud y serie- 
dad que exige el seguimiento de Cristo, que es el deber fundamental 
de la vida cristiana. 

El autor espera que el teólogo encontrará en esta teología la 
materia apropiada para la predicación de la moral cristiana. Mas 
la formación del confesor no será descuidada. El oficio del confe- 
sor no es únicamente el de juez. Su deber es, ante todo, pregonar a 
cada alma en particular el Evangelio, anunciarle la buena nueva del 
reino de Dios, anuncio que incluye el llamamiento a volverse com- 
pletamente a Él, abandonando el pecado. Como maestro debe ins- 
truir y dirigir las almas por los senderos de la vida cristiana, seña- 
lándoles las cumbres. Debe inculcarles el sentido de la verdadera 
libertad y de la propia responsabilidad. 

El autor desea muy de veras evitar un equívoco: si en esta mo- 
ral se proclama el ideal de la vida cristiana con todas sus exigen- 
cias y en toda su extensión, no se deberá sacar de ahí la justifica- 
ción del rigorismo en la administración de la penitencia. Cuando 
se trata de negar la absolución, hay que interpretar la ley lo más 
ampliamente posible y de igual modo hay que apelar siempre que 
se pueda a la máxima benignidad. 

Mas debemos prevenir otro error no menos funesto: cuando 
los más indulgentes autores de manuales para confesores ordenan 
ir hasta el último extremo de lo permitido por la ley, se dirigen al 
confesor como a juez, mas no pretenden trazarle con ello una regla 
invariable de conducta a la que haya de atenerse en todos los casos 
que se le ofrecen en el confesonario. Este último engaño difícil- 
mente podría apoyarse en las enseñanzas de la presente moral. 
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Delimitación respecto a otras disciplinas 


De propósito hemos evitado entrar en explicaciones concernien- 
tes al derecho canónico O Civil, para no dar, ni siquiera en aparien- 
cia, la impresión de que identificábamos el derecho con la moral, 
o de que convertíamos la teología moral en un tratado jurídico, Era, 
sin embargo, necesario mostrar la moralidad del derecho. Estudia- 
mos, por lo mismo, los fundamentos teológico-morales del derecho, 
tanto eclesiástico como civil, y en especial los límites entre la moral 
y el derecho, mostrando así cómo la ley humana, sobre todo la ley 
de la Iglesia, encaja perfectamente con la ley del espíritu de vida en 
Cristo Jesús (Rom 8, 2). Puesto que lo que más nos importa es des- 
cubrir el sentido y poner de manifiesto lo característico del cristia- 
nismo, no es posible eludir una mayor conexión con la dogmática 
Vida cristiana es, en efecto, «seguir la verdad en la caridad» para 
que así «en todo vayamos creciendo en Cristo, que es nuestra ca- 
beza». La teología moral tiene las mismas fuentes de fe que la dog- 
mática, o sea la tradición y el magisterio de la Iglesia, y debe em- 
plear la misma diligencia en aprovecharse fielmente de esas fuentes. 
Pero mientras la teología moral sea una disciplina paralela a la 
dogmática, puede dejar a ésta la demostración teológica de aque- 
llas verdades que no son directamente teologicomorales. Así nues- 
tra tarea consiste, ante todo, en presentar la síntesis de los prin- 
cipios que actúan sobre la vida cristiana. 

Quisiéramos, simplemente, suprimir la frontera entre la ascética 
y la mística, frontera que quedó establecida al ser orientada la mo- 
ral exclusivamente a la función del confesor. Hay que hacer lo 
posible para que esta separación deje de ser necesaria. La teología 
de la vida espiritual (theologia spiritualis) pertenece a la teolo- 
gía moral. No hemos intentado, ciertamente, tratar todas y cada 
una de las cuestiones sobre ascética y mística. 

Pese a nuestras amplias orientaciones pastorales no queremos 
de ningún modo substituir los tratados de pastoral. En tanto la 
teología pastoral enseña la práctica de lo posible y lo necesario, y 
se adentra en instrucciones concretas para el multiforme aposto- 
lado, tanto del sacerdote como del seglar, lo más que nosotros 
podemos hacer es prepararle el camino. 
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Nuestras fuentes 


Con la abundante bibliografía que hemos añadido a cada parte 
hemos querido servir no sólo al especialista, sino también al sacer- 
dote y al seglar. Por lo mismo hemos incluido no sólo los tratados 
estrictamente científicos, sino también todo aquello que pueda figu- 
rar en una seria teología Rkerigmática. La bibliografía se limita 
generalmente a los trabajos de los últimos veinticinco años. En 
cuanto a las obras en uso más antiguas, sólo mencionaremos algu- 
nas, pues es fácil hallarlas en los antiguos manuales. Sólo han sido 
incluidos aquellos tratados de teología moral de cuyo autor el com- 
positor de la presente obra es especialmente deudor. Por lo demás, 
todo manual lleva una bibliografía con la que cada cual podrá 
orientarse fácilmente. 

El autor se siente unido por una profunda gratitud a los 
numerosos teólogos y directores de la pasada y última generación 
que han trabajado incansables en la renovación bíblica y litúrgica. 
Sin ellos esta teología moral sería inconcebible. La contribución 
propia del autor es pequeña comparada con la que se debe a otros. 
Nada como la labor teológica necesita tanto de la tradición y de la 
riqueza vital de la Iglesia contemporánea. Han influido especial- 
mente en el modo de pensar del autor SAN AGUSTÍN, SAN CIRILO 
DE JERUSALÉN, SANTO “TOMÁS DE AQUINO y SAN ALFONSO DE L,/IGO- 
R10; y de entre los modernos teólogos moralistas, JOHANN MICHAEL 
SAILER, JOHANN BAPTIST HIRSCBER, FRITZ 'TILLMANN y muy par- 
ticularmente los ilustres profesores OTTO SCHILLING y 'THEODOR 
STEINBÚCHEL. 


Plan general 


Algunas palabras acerca de la estructuración de la obra ayuda- 
rán a su comprensión. Conforme al uso tradicional, distinguimos 
la moral general y la moral especial. 

Iniciamos la moral general o fundamental con una primera 
Orientación que sitúa los problemas fundamentales: la historia de 
casi dos milenios de variable doctrina moral cristiana puede servir- 
nos de gran maestra. A su luz podremos distinguir lo mudable de 
lo inmutable; luego procuraremos destacar la idea conductora y 
los conceptos centrales (sección propedéutica). 

Siguen las dos partes principales: primera, el Llamamiento de 
Cristo; segunda, la Respuesta del hombre. 
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El hombre está llamado al seguimiento de Cristo (sección pri- 
mera). El hombre llamado a imitar a Cristo se halla ante el llama- 
miento que se le hace no como una entidad autónoma y perfecta. 
Él, que fue creado a imagen y semejanza de Dios en el Verbo y 
por el Verbo de Dios y conforme al Verbo encarnado, sólo puede 
comprenderse a sí mismo teniendo en cuenta el llamamiento a que 
debe el ser y el sentido de su vida. En el fondo consideramos la 
antropología teologicomoral, que trata de estas cuestiones, como 
una parte de la cristología. Como la gloria del eterno Padre brilla 
en Jesucristo, de modo semejante el discípulo de éste, que vive, 
conscientemente, conforme al llamamiento renovador, debe ser el 
reflejo de Cristo en la respuesta a la palabra vivificante del amor. 
En esta perspectiva examinaremos la naturaleza del hombre y sus 
relaciones, sus facultades (libertad, conocimiento de los valores, 
conciencia), su actividad y las insondables posibilidades de su cora- 
zón (los sentimientos). 

La antropologia es profundizada y completada con el estudio 
de la forma en que llega al hombre el llamamiento de Dios (sección 
segunda). Quien conoce el nombre por el cual Dios llama a la gran 
familia humana y a cada hombre en particular, conoce también la 
ley y la norma de la actividad humana. Si la ley moral natural se 
encuentra ya grabada en nuestra naturaleza y en nuestro espíritu, 
mucho más lo está en nuestro espíritu y en nuestro corazón por la 
gracia la nueva ley, la ley de Cristo. Mediante la situación moral- 
mente trascendental, que hay que considerar como plenamente con- 
forme con la gracia interior, la ley general se convierte en llama- 
miento concreto relativo al momento presente. Ljey y situación, con 
las cuales Dios llama al corazón del hombre, exigen un motivo real. 
En el llamamiento mismo y en la forma en que se produce se encie- 
rran los verdaderos motivos. 

Con el estudio del motivo, partiendo del amor de Dios, amor 
que con su bondadoso llamamiento quiere movernos a correspon- 
derle, queda ya preparado el paso a la segunda parte de la moral ge- 
neral, que trata de la Respuesta del hombre. 

Por el pecado (sección primera) el hombre responde con un «no» 
al llamamiento. Por el pecado mortal se aleja de Dios. No quiere 
oir su amoroso llamamiento, ni seguir a Cristo, prefiere hallar en 
sus propios abismos una palabra y un camino de vida. El hombre se 
convierte en enigma para sí mismo si no vive del llamamiento a que 
debe la existencia. No obstante, con el no del pecado el hombre se 
halla todavía en diálogo con el Dios santo, pues en esta vida de 
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peregrinaje toda falta intencionada supone un nuevo llamamiento 
del amor de Dios, llamamiento al que el pecador trata de sustraerse. 
El pecado venial no rompe sin más el diálogo amistoso con Dios, 
pero significa una desatención momentánea a su llamamiento, una 
falta de total disposición a vivir en todo conforme a la invitación 
salvadora del soberano dominio de Dios. 

En la conversión (sección segunda) empieza el hombre a vivir 
conforme a la invitación que Cristo le hace de volver a la casa pa- 
terna. En esta parte tratamos también de los sacramentos de la 
conversión. 

Consideramos las virtudes cristianas (sección tercera), por una 
parte, como supremo fin que nos esforzamos en alcanzar, mas por 
otra, como comportamiento básico general, mediante el cual se rea- 
liza progresivamente el sí al llamamiento del divino amor. Sin em- 
bargo, en esta sección sólo trazamos a grandes rasgos la doctrina 
tradicional acerca de las virtudes y mostramos, sobre todo, su cen- 
tro, que es el amor. Importa también presentar la idea de la imita- 
ción de Cristo partiendo de estas valiosas verdades. En cambio, 
reservamos las particularidades de la doctrina de las virtudes para 
la teología moral especial, cuyo centro lo forman las virtudes teo- 
logales. 

El primer libro de la moral especial (libro segundo de toda la 
obra) trata de la vida en comunión con Dios y con el prójimo. El 
doble diálogo con Dios y con el hermano, tema fundamental de la 
moral general, reviste aquí una forma concreta. 

De las tres virtudes teologales (sección primera) fluye, como 
primera gran consecuencia y exigencia, la adoración de Dios (sección 
segunda). Allí se trata la materia tradicional de la primera tabla del 
decálogo, mas no como doctrina de preceptos (primera parte del 
libro segundo). 

El amor al prójimo (segunda parte) como parte esencial de las 
manifestaciones vitales de las tres virtudes teologales, se deduce 
de éstas tan directamente como el culto a Dios que, a su vez, ya 
cimienta la comunión del amor en la adoración. 

El tema del libro tercero es la realización de las virtudes teolo- 
gales, incluido el amor al prójimo, en el recinto interior del alma, y 
también en los diversos ámbitos de la vida. La idea directriz es aquí 
el universal dominio soberano de Dios. La elección obedece a consi- 
deraciones tanto biblicas como kerigmáticas. La moral cristiana 
tiene que dar en sus líneas fundamentales una respuesta definitiva 
al gran error de nuestra época de que la religión es «asunto privado». 
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El estudio de las virtudes cardinales (primera parte del tercer 
hbro) muestra como el soberano dominio de Dios abraza e informa 
las fuerzas todas del alma, en suma, todo el hombre. Estas virtudes 
cardinales — entre las que contamos también la humildad, que es 
una respuesta directa al amoroso dominio de Dios — son mediado- 
ras del amor. 

El amoroso dominio de Dios establece el reino y la comunidad 
del amor no sólo en la familia y en la Iglesia, sino también en toda 
sociedad humana (sección primera). En su comportamiento respecto 
a la salud y a la vida, el cristiano demuestra que glorifica a Dios 
como señor y padre amoroso y sirve al hermano (sección segunda). 

El matrimonio sacramental y el celibato por amor del reino de 
los cielos, son representaciones fecundas del «gran misterio» del 
amoroso dominio que Cristo ejerce en su Iglesia (sección tercera). 
El discípulo de Cristo estima y usa los bienes de la tierra como do- 
nes del amor divino y como lazo de amor entre los hombres (sección 
cuarta). Y se cierra el circulo con el estudio de los bienes espiritua- 
les básicos : el reino del amor es el reino de la verdad, de la belleza 
y del honor (sección quinta). 
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Sección propedéutica 


EL, PROBLEMA DE LA MORAL, 


Capítulo primero 


PANORAMA HISTÓRICO 


Antes de exponer, en el capítulo segundo, la idea conductora y 
el concepto central de la moral cristiana, preguntemos a la historia 
qué puede decirnos de útil para nuestro trabajo la tradición viva 
y el estudio teológico del mensaje moral del Nuevo Testamento a 
lo largo de los siglos. 

Ante todo damos una ojeada a dos grandes jalones de la ense- 
ñanza bíblica. En una obra como la presente, que se basa en la teo- 
logía bíblica (véase el índice de citas bíblicas), no sería apropiado 
desarrollar ya desde el principio la doctrina bíblica con gran pro- 
fusión de textos. Basta con encender aquellos faros que sean indis- 
pensables para iluminar el largo y aventurado viaje de la historia. 

La investigación relativa a la historia de la teología moral es aún 
insuficiente. Son más los problemas que plantea que los que solu- 
ciona. Dejamos de lado, en lo posible, las cuestiones controverti- 
bles, y de los abundantísimos materiales que se nos ofrecen utiliza- 
mos sobre todo aquellos que pueden esclarecer el problema funda- 
mental de la teología moral. El centro de gravedad de nuestras 
investigaciones reside en aquellos periodos que, a nuestro juicio, 
son especialmente provechosos para comprender el hic et nunc. 

1) El periodo patrístico puede ayudarnos a profundizar en el 
sentido del misterio de la salvación como fundamento principal de 
la moralidad cristiana. 

2) El enorme cambio en la forma externa de la exposición de 
la moral cristiana desde santo Tomás hasta san Alfonso de Ligorio 
exige una explicación que nos permita distinguir lo permanente- 
mente válido de lo circunstancial, supeditado al tiempo, y así, 
finalmente, poder percibir mejor nuestra actual tarea relativa al 
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servicio salvífico que se manifiesta en las exigencias del momento. 

3) La renovación de la teología moral en Alemania en el trans- 
curso del siglo x1x, y hoy en todo el mundo, debe ser expuesta con 
mayor detenimiento, pues sin ella nuestro propio trabajo sería 
inconcebible. 


1. LA MORAL EN LA PREDICACIÓN DE JESÚS 


Las enseñanzas morales de Jesús están todas compendiadas en 
su anuncio de la buena nueva. La buena nuevo no es propiamente 
una nueva ley; es más bien la irrupción de la soberanía divina en su 
persona, la gracia y el amor de Dios revelados en su persona. 

Pero precisamente así los deberes morales todos, aun los más 
santos, adquieren una nueva base, más preciosa que el oro: la divi- 
na gracia; y un nuevo centro de convergencia; Su persona divina. 

No es nuevo el llamamiento a convertirse de todo pecado, pues 
los profetas lo habian lanzado con insistencia; pero sí es nuevo el 
feliz anuncio de que, por fin, ha llegado el tiempo del gran retorno, 
del retorno al hogar. 

No es nuevo el precepto del amor. Para los espíritus mejor ilu- 
minados del AT' el precepto del amor compendiaba ya toda la ley. 
Lo que sí es nuevo es la completa revelación de lo que es el amor de 
Dios: «Tanto amó Dios al mundo que le dio Su unigénito Hijo» 
(Loh 3, 16), ¿Cuál es, pues, la gran novedad que rejuvenece ese an- 
tiguo precepto del amor? Que el amor de Jesús se presenta como 
razón y medida de dicho precepto: «Os doy un nuevo precepto 
— tomadlo como si fuera nuevo —: que os améis unos a otros; 
que, como yo os he amado, así también os améis mutuamente» (Toh 
13, 34; 15, 12ss). «De Dios habéis sido enseñados» (1 Thes 4, 9) 
acerca de una forma de amor del todo nueva. Así, el antiguo pre- 
cepto viene a ser el «nuevo precepto». Como lo expresa san Juan, el 
discípulo amado, ésta es la gran novedad, «que Jas tinieblas pasaron 
y luce ya la verdadera luz» (1 Toh 2, 8). 

Cristo da cumplimiento a la antigua alianza estableciendo la nue- 
va, la de su amor; lo mismo hace con la antigua ley. Comienza echan- 
do por tierra el muro que separa a Israel de los demás pueblos. Así 
lo manifiestan con toda claridad san Pablo y el concilio de los após- 
toles. Mas en cuanto se refiere a la voluntad de Dios manifestada 
ya en el AT no suprime ni una tilde; enseña, por el contrario, y 
prescribe su minucioso cumplimiento (Mt 5, 175). 
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En Cristo nos ofrece Dios un tesoro infinito de gracias de 
salvación. Quien las recibe queda renovado, se hace hombre nuevo, 
con un corazón nuevo, con una nueva vitalidad. Pero esta gracia 
de la salvación exige también sentimientos más puros. Lo que Moi- 
sés concedió a los israelitas sólo «en atención a la dureza de sus 
corazones» (Mt 19, 8) y que no había sido permitido en un prin- 
cipio, no puede continuar ya en tiempos de la perfecta soberanía 
de Dios, en tiempos en que fluyen los torrentes de la gracia. 

La ley de la antigua alianza (el decálogo) exigía solamente un 
mínimo negativo. Cristo, el único maestro de la nueva alianza, fun- 
dada en la oblación de su propia sangre, establece una nueva ley, 
una ley de proporciones inauditas: ¡la de vivir con Él, seguir tras 
sus huellas, servir por amor, cargar con la cruz, ser humilde y 
amar incluso a los enemigos! (cf. Mt 5: sermón de la montaña). 

Los nuevos preceptos morales de Jesús, cuya predicación no 
era oposición al AT sino su perfeccionamiento, contrastan más viva- 
mente aún en su radical oposición a la justicia legal exterior de los 
fariseos, 

La predicación moral de Jesús, tal como nos la transmiten los 
evangelios, está lejos de ser una sistematización científica, pues era 
una predicación y una proclama en medio de situaciones concretas 
y con una viveza gráfica inigualable. Y en verdad que tal manera 
de presentar las cosas resulta mucho más clara que cualquier siste- 
matización científica. El centro de convergencia es la persona divina 
de Jesús, su amor y la gracia para ir en su seguimiento. «Venid 
todos a mí» (Mt 11, 28). «Yo soy el camino, la verdad y la vida» 
(Toh 14, 16). 
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11. LA MORAL EN LA PREDICACIÓN DE LOS APÓSTOLES 


La predicación moral de los apóstoles — y de un modo especial 
la de san Pablo y san Juan — es, como la de Jesús, el apremiante 
y venturoso imperativo del amor divino: «El amor de Cristo nos 
apremia» (2 Cor 5, 14). «El amor de Dios se ha derramado en 
nuestros corazones...» (Rom 5, 5). «Me amó... Por eso no vivo yo, 
sino que es Cristo quien vive en mí» (Gal 2, 20). 

Los apóstoles enseñan sencillamente la doctrina de Cristo, su 
vida y la nueva vida de gracia que con Él se nos ha dado: de ahí 
fluyen sin más las nuevas obligaciones. La predicación hace llegar 
a los oídos el ejemplo de Cristo; su propia vida, imitación de la de 
Jesús, lo hace llegar a los ojos: «Sed mis imitadores como yo lo soy 
de Cristo» (1 Cor 11, 1). 

El motivo que fundamenta ante todo esta vida moral es la reali- 
dad inaudita de la gracia, la irrupción en el mundo del reino de 
Dios, el amor y la gloria de Jesús crucificado y resucitado, la expec- 
tación de su segundo advenimiento. 

Con la difusión del cristianismo en los círculos de cultura pagana 
y con la separación de la sinagoga que se produjo simultáneamente, 
surgieron múltiples cuestiones particulares cuya solución se buscó 
no sólo en una forma práctica, sino también teórica. Es san Pablo 
quien, sobre todo en las epistolas a los Romanos y a los Gálatas, 
expone las relaciones entre la ley del AT y la ley de la gracia, dada 
por Cristo. El vigoroso pensamiento del Apóstol de las gentes acerca 
de la «ley del espíritu de vida, que está en Cristo Jesús» (Rom 8, 2) 
y que nos liberta de toda esclavitud a la ley exterior (Rom 6, 14), 
sigue la línea majestuosa de las palabras del Maestro: «Yo soy el 
camino, la verdad y la vida» (Toh 14, 6). Según san Pablo, el cris- 
tiano vive «en la ley de Cristo» (1 Cor 9, 21), ley que le obliga a 
trabajar por la salvación del prójimo, con Cristo y a la manera de 
Cristo (Gal 6, 2). El cristiano, en virtud de la obediencia al im- 
pulso interior del amor de Cristo que habita en él y lo anima, se 
da perfecta cuenta de que ya no está exteriormente «bajo la ley» 
(Gal 5, 18). Lo cual, sin embargo, está muy lejos de significar que 
viva «sin ley». 

Como en el evangelio de san Juan, hallamos en san Pablo el 
grandioso pensamiento de que todo se funda en Jesucristo, el Hijo 
eterno del Padre, hecho hombre por nosotros: «todas las cosas 
han sido creadas por Él y en atención a Él, y todas subsisten en 
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lil» (Col'1, 16-17). Las realidades de la creación y la redención son 
vistas en su perfecta unidad. Desde este punto de vista, se mues- 
tran, finalmente, las relaciones entre la ley natural, dada también 
a los paganos, por una parte, y la ley del AT y la de la gracia, por 
otra (Rom 1s). Examina también diversos casos de la observancia 
de las antiguas leyes rituales, no sólo desde el punto de vista de su 
valor para el futuro, sino ante todo frente a la nueva ley del amor 
(Rom 14 y 15). Los mismos principios fundamentales aparecen en 
la intrincada cuestión de las carnes vendidas en el mercado y que 
habían sido ofrecidas a los dioses (1 Cor 8 y 9). Fueron resueltas 
también muchas otras cuestiones de principio, resultantes de la 
situación de entonces, v. gr. las relaciones con el Estado (Rom 13). 
San Pablo resume en los llamados «catálogos de vicios» los princi- 
pales pecados graves, y en el «cuadro de las virtudes domésticas» 


las virtudes peculiares de la familia y del propio estado (Col 3, 18ss; 
Eph 5, 22ss). 
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I1I. LA MORAL EN LA DOCTRINA DE LOS PADRES 


Por lo que respecta a cuestiones morales, los padres se com- 
tentan con transmitir la herencia recibida, sin preocuparse de pre- 
sentar un cuerpo de doctrina organizado. Á veces se contentan con 
reunir las instrucciones morales del Antiguo y Nuevo Testamento, 
como también las palabras del Señor transmitidas oralmente (cf. 
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v. gr. la Didakhé, cuya parte más antigua apareció entre 50-80)”. 
El ideal de la virtud cristiana fue puesto de relieve sobre todo por 
los apologistas, contrastándola con los vicios paganos. Gran popu- 
laridad alcanza la «Doctrina de los dos caminos», presentada en la 
Didakhé: el camino del bien y el camino de la perdición?. Aquí 
encontramos ya la doctrina de las virtudes y el catálogo de pecados 
como esquemas fundamentales de la posterior teología moral. Las 
cuestiones palpitantes de la época fueron minuciosamente estudiadas 
en monografías, que por lo común ponían ante los ojos la obliga- 
ción fundamental del seguimiento de Cristo. La moral cristiana, de 
tan elevados y puros ideales, en un régimen pagano y en un mun- 
do de costumbres depravadas, planteaba numerosas cuestiones 
que nosotros compendiaríamos hoy bajo la idea de «cooperación 
material». 

Así estudiaron la actitud conveniente en relación al culto de 
los dioses, a los espectáculos, a la moda, al servicio militar pagano 
'TERTULIANO, CLEMENTE ROMANO y CL. ALEJANDRINO, CIPRIANO y 
otros. Y las cuestiones fueron solucionadas en el sentido, no de una 
fuga al desierto, sino en el de permanecer en el mundo sin ser del 
mundo (Ioh 17, 14ss). 

Un lugar más amplio ocupó la cuestión del martirio y de la fuga 
ante la persecución (ORÍGENES), la de la reconciliación de los relap- 
sos en pecados graves, sobre todo la de los que se habían mostrado 
débiles ante la persecución (CIPRIANO). Todo ello atañía a las cues- 
tiones fundamentales sobre la configuración de la vida cristiana, a 
la acomodación con Cristo por el misterio de la fe y la disposición 
a confesarla aun a costa de la vida; a una síntesis de la fuerza de 
irradiación de la Iglesia como «ciudad edificada sobre una colina», 
como «comunidad de los santos», y una iglesia clemente con los 
pecadores. 

Acerca de la obediencia a la autoridad de la Iglesia escribieron 
sobre todo SAN IGNACIO DE ANTIOQUÍA, SAN CLEMENTE ROMANO, SAN 
CIPRIANO y Otros. 


1, En nuestras ediciones precedentes hemos cambiado varias veces de opinión res- 
pecto de la fecha de composición de la Didakhé: Ahora aceptamos la bien fundada del 
padre J. P. Aunrr, quien dice: «Nos encontramos en la primera generación cristiana, 
nacida de la misión a los gentiles, no lejos del tiempo en que se escribió lo de 1 Cor 
8, 10; Rom 14; Col 2 y Tim 4, 3; es decir, entre 50 y 17» (La Didache; Instruction 
des Apótres, Paris 1958, p. 199). El padre P. Benoit O. P. en su recensión («Revue Bibli- 
que» 1959, p. 600) declara no hallar argumentos convincentes en contra de una fecha 
tan temprana; por lo menos no es posible pensar en una fecha posterior al siglo primero. 

2. Un esquema semejante encontramos ya en el AT, y es característico de las 
sectas de las riberas del mar Muerto. La Didakhé y los padres lo emplean, pero ani- 
mado de un espíritu nuevo. 
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Un lugar preeminente ocupó en la valoración moral la virgini- 
dad, testimonio de fe y de amor como el martirio, y señal caracte- 
rística de la nueva vida, organizada según las exigencias de la nueva 
etapa escatológica de la salvación, iniciada en Cristo. Sobre este 
asunto escribieron tratados '[ERTULIANO, SAN CIPRIANO, SAN METO- 
DIO DE FILIPOS, SAN ATANASIO, SAN BASILIO, SAN GREGORIO DE NISA, 
SAN AMBROSIO, SAN JERÓNIMO, SAN AGUSTÍN y otros. Los tratados 
sobre la oración son todavía más numerosos. 

Por este tiempo las cuestiones directamente religiosas adquie- 
ren una evidente prelación sobre los problemas que son estrictamente 
morales. 

Una máxima teológica que hoy es considerada en parte como 
audacia, en parte como simple artificio retórico, era para muchos 
padres como la suma de todas las sentencias teologicomorales : 
«Cristo mismo es nuestra ley»; «Cristo nos fue dado como ley 
eterna y definitiva» ?. 

El modo joanicopaulino de considerar lo moral como algo que 
fluye de la misma vida de Cristo, como vida vivida con Cristo, lo 
volvemos a encontrar eficacísimo en san IGNACIO DE ANTIOQUÍA 
(j hacia 110). 

El imperativo moral procede de la gracia, de la vida en Cristo 
y en su cuerpo místico, que es la Iglesia. Su apasionado anhelo del 
martirio, para asemejarse mejor a Cristo, sus desvelos por la salud 
espiritual de la comunidad cristiana, proceden todos de un punto 
céntrico: la conciencia de que el cristiano es templo de Dios, es 
«cristóforo» y que en todo debe mostrarse como tal. Ser cristiano 
significa seguir a Cristo, imitarlo en su amor, en su pasión, y estar 
en disposición inquebrantable de morir por Él. El altar, la eucaristía 
solidaria es el centro y la fuente de la vida cristiana: de ahí que 
se acentúe reiteradamente la unidad y solidaridad de los cristianos 
en la salvación. 

Fue CLEMENTE ALEJANDRINO (| hacia 216) quien primero, O 
digamos, con mayor grandiosidad, ensayó un planteamiento siste- 
mático de la teología moral. El argumento principal de su Pedagogo 
(Logos paidagogos) es el problema del cristiano en el mundo. Con 
una admirable amplitud de miras y con una superior responsabilidad, 
pretende trazar la imagen del verdadero cristiano, que aun en las 
más difíciles situaciones creadas por la vida de las grandes ciudades 
puede y debe seguir a Cristo. En su obra La salvación del rico (Quis 


3. Véanse en J. DaniÉLoU, Théologie du Judéo-Christianisme, Tournai 1958, p. 216- 
219, numerosas citas de esta especie, sacadas de Clemente Alejandrino, Justipg,  Freneo. 
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dives salvetur?)* bosqueja no sólo los peligros de la riqueza y 
el elogio de la pobreza, sino también las posibilidades que ofrece el 
recto uso de sus haberes. Los Tapices (Strómata) son una serie de 
bosquejos y ensayos que tratan diferentes problemas fundamenta- 
les de la moral científica y de la vida cristiana perfecta. 

El núcleo del problema que agita Clemente es el siguiente: la 
íntima relación que existe entre los valores positivos de la filosofía 
y de la moral paganas por un lado, y los de la revelación y moral 
sobrenaturales por otro. La vida auténticamente cristiana es una 
imitación de Dios, mediante la imitación de Cristo. Pero es así que 
allí donde se encuentra una auténtica moralidad tenemos un efecto 
que sólo puede producir el único maestro de ella, que es Cristo. Por 
eso, ya que los paganos poseen auténticas verdades que han reco- 
gido «como semillas esparcidas por el Logos», nosotros, que hemos 
sido instruidos por el Logos mismo, hecho carne, debemos apro- 
plarnos tranquilamente de la verdad que se encierra en la vida o en 
los sistemas filosóficos de los paganos. No mostró Clemente sufi- 
ciente penetración critica frente a ciertos ideales estoicos y plató- 
nicos, v. gr. frente a la apatheía o impasibilidad y a la gnosis, en 
la que insiste mucho. 

Por lo demás, todos sus escritos respiran verdadero espíritu 
cristiano y la aspiración muy apostólica de ofrecer a los intelec- 
tuales una recta doctrina moral cristiana, en el lenguaje filosófico 
propio de los circulos cultos, para evitar que se extraviaran con 
una falsa gnosis. Contra ella defiende Clemente la santidad del 
matrimonio y sus sublimes deberes. Pero, a pesar de su gran estima 
del matrimonio, que aparece expresamente en varios lugares de sus 
obras (cf. Strómata 1. 111 y 1. 1v), en modo alguno cae en el extremo 
opuesto de desestimar la virginidad por amor al reino de los cielos. 
De los casados espera que traten en mutuo amor de agradar a Dios 
y piensen juntos «en las cosas del Señor», de modo análogo a 
como lo hacen las virgenes (Strómata 1. 111, cap. x11, PG 8, 1190). 

ORÍGENES (ft hacia 253), el continuador de Clemente en la es- 
cuela catequística de Alejandría, nos ofrece, en el tercer libro de su 
Peri arkhón, los origenes, los elementos de una teología moral: 
libre albedrío, pecados, restauración de todas las cosas en Dios. 
Menos satisfecho del mundo que su maestro, le aventaja muchas 
veces en realismo. Una de las ideas centrales de Orígenes es la 
imitación de Dios, tanto en la vida contemplativa como en la activa, 


4. PG 9, 603s5s. 
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Por lo demás, se aplicó Orígenes, como Clemente, a poner al 
servicio de la teología las adquisiciones de la sabiduría pagana. 

SAN AMBROSIO (339-397) escribió para los clérigos de su dió- 
cesis su De officiis, que puede considerarse como el primer ensayo 
de sistematización de la moral casuística. No participa san Ambro- 
sio del optimismo de los grandes alejandrinos respecto de la sabi- 
duría pagana; sin embargo, incorporó en su libro muchas ideas 
estoicas (sacadas especialmente de Cicerón), aunque animándolas, 
claro está, de espiritu cristiano (v. gr., el esquema de las cuatro vir- 
tudes cardinales, que también Orígenes había introducido en la 
moral cristiana). Gran cuidado pone san Ambrosio en mostrar la di- 
ferencia y superioridad de la moral cristiana respecto de la de las 
filosofías paganas. Sorprende en cierto modo su preferencia por 
el AT y su admiración ante la elevación moral de los patriarcas. 
Explícase esta preferencia por la preocupación de basarse en ejem- 
plos concretos, característica de los pastores de almas. 

El gran animador de toda la teología moral subsiguiente fue 
SAN AGusTíN (354-430). Aunque no nos dejó una obra cumbre 
de moral sistemática por el estilo de la 11 de la Suma de santo 
Tomás, ni mucho menos de la de san Alfonso o de las morales 
cientificas modernas, con todo, debemos ver en él, si no al mayor 
teólogo moralista de todos los tiempos, por lo menos a uno de 
los mayores. Este juicio se apoya no sólo en la consideración 
de sus escritos exclusivamente morales o pastorales (De agone 
christiano; De bono conmtugali, De sancta virginitate, De bono 
viduitatis, De continentia; De mendacio, Contra mendacium; De 
patientia; Speculum, Enchiridion sive de fide, spe, et caritate), 
sino sobre la totalidad de su obra teológica, en la que ocupan el 
primer plano aquellas cuestiones dogmáticas que forman la base 
de la moral, como son: la gracia y la libertad, la fe y las obras, 
la fe y el amor, el pecado original y la rehabilitación humana, la 
gracia y la ley, la ley fundamental o ley eterna o en Dios, la ley 
expresada por el orden de la creación o natural y la ley revelada; 
las obras de los paganos y la obra que procede de la fe y de la 
gracia; el amor celestial y su contrario, la concupiscencia «natu- 
ral»; el reino de Dios y la historia de la salvación frente al cual 
se alza el reino del demonio con su oposición a través de la 
historia del mundo. 'También en san Agustín desempeña un papel 
muy notable aquella cuestión que será para santo Tomás* uno de 
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los puntos de partida de su concepción de la moral, a saber: la 
condición final del amor beatífico en comunión con Dios y la con- 
dición vial de la moral cristiana. 

San Agustín es un modelo en el empleo de la Sagrada Escri- 
tura: allí encuentra el punto céntrico de su moral : la fe y el amor; 
allí el empuje de la gracia. No es menos grande en la adaptación 
cristiana de la herencia legada por los más profundos pensadores 
paganos. Durante toda la vida conserva el afecto para todo lo 
bueno que aprendió de Plotino y de Platón y de la ética estoica, 
aunque con el correr del tiempo, y sobre todo con la purificación 
del pensamiento por las ideas cristianas, su afecto disminuyó. 

San Agustín, cual profundo psicólogo, describió especialmente 
el carácter de desarrollo, de dinamismo vital, propio del existir 
ético. Como filósofo cristiano comprendió que los imperativos de 
la moral eran los de la verdad, del ser y de la vida, y señaló cómo el 
deber y el ansia de felicidad forman un todo indisoluble, y cómo 
la felicidad se realizará en nuestra futura condición definitiva. Dio 
realce especial a las internas disposiciones del corazón y a la fideli- 
dad a la conciencia, informada por la fe y el amor. «Lo que más 
importa no son los actos exteriores, sino la disposición moral del 
corazón» *. Pero también enseñó que los actos de obediencia y 
sumisión a la divina ley pueden ser auténtica demostración de los 
sentimientos de amor. 

«Singular es también el dominio que muestra en las diversas 
formas de la literatura ética: la descripción moral, el profundo do- 
minio de los principios, la conmovedora expresión de los afectos, 
la aplicación de la moral, la dirección epistolar de las almas. Puede 
asimismo considerarse como un modelo en los diversos tipos de 
la moral católica: en el escolástico y el místico, en el ascético y 
el casuístico» ”. 

SAN GREGORIO MacNo (j 604) fue también moralista, pero 
en sentido muy diverso del de san Agustín. Fue un romano autén- 
tico, enteramente orientado hacia la vida práctica. En la Sagrada 
Escritura busca y encuentra modelos directos e instrucciones a 
propósito para la vida moral. A este respecto, el ejemplo clásico 
es su libro Moralia in Job, aunque no se han de olvidar sus Homi- 
lías. Ninguno de los grandes teólogos anteriores — Crisóstomo, Ba- 
silio, Atanasio, etc, — se dedican ex professo a la exposición de 
la moral, como Gregorio. 


6. J. Mausisc, Die Ethik des hl. Augustinus, 1, pág. 48. 
7. J. Mausacu, Lc., pág. 47. 
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SAN CIRILO DE JERUSALÉN (+ 386) ofrece un ejemplo clásico 
de moral sacramental basada totalmente en las exigencias de los 
misterios del culto. Y podria decirse que éste fue el ideal perse- 
guido en los tiempos de los padres, por lo menos en oriente; y 
en occidente hasta san Agustín. En conjunto, la instrucción moral 
no era sino un corolario — aunque puesto particularmente de re- 
lieve — de la instrucción dogmática; las exigencias de la moral 
aparecian siempre como una consecuencia de la vida en Cristo. 
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IV. LA MORAL DESDE EL SIGLO VII HASTA EL SIGLO XII 


'Teológicamente es una época infecunda para la moral, la que 
transcurre entre los años 600 y 1200. En sustancia no se hace 
otra cosa que ordenar desde un punto de vista práctico el material 
recibido de los padres; así v. gr., san ISIDORO DE SEVILLA. Una 
vena para la exploración de la teología moral de este tiempo (pero 
que vale también para otras épocas) son los sermones, los decre- 
tos de papas, obispos y concilios que, arremetiendo contra la co- 
rrupción, mantienen intacto el ideal moral. 

La novedad de este tiempo, y que debía ser de gran impor- 
tancia para el subsiguiente desarrollo de la moral, fueron los /i- 
bros penitenciales (libri poenitentiales), que aparecieron primero 
en Irlanda y luego en Alemania, Francia y España. Contienen 
instrucciones para guiar al confesor en la imposición de la peni- 
tencia. 

Creyendo que no se podía confiar en el juicio individual de 
los confesores, se recurrió a la determinación pormenorizada de las 
diversas especies de pecados graves. Asi, por ejemplo, el peni- 
tencial de Burcardo* señala nada menos que 20 especies de ase- 
sinato con la correspondiente penitencia. Por lo demás, desde el 
tiempo del renacimiento carolingio no cesaron las quejas contra 
el mecanismo de los libros penitenciales y de su empleo?. Nadie 
querrá ver tampoco en esos libelli sacerdotum un auténtico ma- 
nual de moral católica; pero la falta de una teología moral posi- 
tiva les dio mucha importancia práctica. Diferéncianse de los ma- 


8. PL 140, 853 DC. 


9. P. GALTIER, Satisfaction, en Dict. Théol. C. x1V, 1165ss. Más tarde, ABELARDO, 
con su ética de las disposiciones interiores emprendió la Jucha denodada contra los 
libros penitenciales, asestando un golpe decisivo a la aplicación mecánica de la peniten- 
cia que tales libros señalaban. 
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nuales de casuística en que no contienen casi ninguna enseñanza 
teórica, preocupados como están únicamente de las obras de 
satisfacción. 
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V. LA MORAL EN LOS SIGLOS XII Y XIII 


La alta edad media es un punto culminante no sólo de la teología 
en general, sino de la teología moral en particular. SAN BERNARDO 
DE CLARAVAL, HuGo y RICARDO DE SAN VÍCTOR y más tarde ECKE- 
HARD, 'TAULERO, GERSON, Tomás DE KEMPIS son los grandes re- 
presentantes de la teología moral orientada hacia la ascética y la 
mistica. 

Los grandes escolásticos anteriores a santo 'Pomás no asig- 
nan todavía a la teología moral un puesto especial dentro de su 
sistema. Incluyen las cuestiones de moral en los tratados de la 
creación, de la caida del hombre o pecado original, de la encar- 
nación del Verbo y de los sacramentos. Esto vale de PeDro Lom- 
BARDO y de sus comentadores hasta SAN ALBERTO Mano (1193- 
1280), quien comenta de manera verdaderamente filosófica la Ética 
a Nicómaco de Aristóteles, pero sin pensar, con todo, en establecer 
una disciplina teológica aparte, análoga a la ética aristotélica. En 
sustancia, el maestro de santo "Tomás piensa a este respecto lo mismo 


Cf. J. HirscHamerGER, Geschichte der Philosophie, Friburgo de Brisgovia *1963, 1, 
pág. 409, trad. esp. Historia de la Filosofía, Herder, Barcelona *1965, pág. 272. 
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que el gran maestro de la escuela franciscana, ALEJANDRO DE HALES 
(+ 1245), y que SAN BUENAVENTURA (1221-1274). Para ellos toda la 
teología es un tratado conjunto de Dios y del hombre: Éste no 
puede considerarse fuera de Dios. La teología, según ellos, es igual- 
mente una sabiduría en todas sus partes. Por consiguiente, las ver- 
dades reveladas deben exponerse en la teología de manera que 
estimulen la fe y el amor con todos sus frutos. La teología «no 
lia de servir sólo para la contemplación sino también para mejo- 
rarnos aún más; ésta es su primera finalidad» *, 

Para el doctor seráfico la moral cristiana era una consecuencia 
tan normal de los misterios de la fe, que no se le ocurría el pen- 
samiento de una disciplina teológica especial para ella, ya se le pre- 
sentase como subdivisión independiente de la dogmática, ya como 
inclusa en ella. Lo que no significa, sin embargo, que no se encuentre 
en él una teología moral científica. 

En sANTo TomÁs DE Aquino (1225-1274) se conjuga mara- 
villosamente cuanto de bueno había producido hasta entonces la 
investigación teológica, com la certera visión que da principio a 
una verdadera ciencia de la moral. Eu su manera de pensar con- 
tinúa, evidentemente, la ciencia de la moral cristiana formando parte 
indivisa de la ciencia de Dios. El centro alrededor del cual gira la 
exposición científica de la vida cristiana, sigue siendo no el hom- 
bre, sino Dios en su revelación natural o sobrenatural. El lazo ló- 
gico que asegura la unidad de la teología moral — esta designación, 
por lo demás, es desconocida para santo Tomás, quien piensa sim- 
plemente en la teología — con la totalidad del sistema teológico 
tomista es, primero, la idea de la creación y su finalidad y, segundo, 
la idea del hombre imagen de Dios. Tratando del hombre nada se 
puede decir definitivamente esencial sin referirse al arquetipo divino; 
la descripción de esta imagen de Dios, que es el hombre, lleva 
necesariamente a pensar en Dios, su autor y prototipo. El tercer 
aspecto que mantiene la coherencia es la humanidad de Cristo, ca- 
mino hacia Dios. El mismo santo Tomás establece estas tres bases 
de unidad en su teología: «Es objeto principal de la sagrada doc- 
trina comunicar el conocimiento de Dios, y no sólo considerado 
en sí mismo, sino también en cuanto es principio y fin de las cosas, 
especialmente de la criatura racional... Por eso trataremos prime- 
ramente de Dios (pars 1); segundo, del movimiento de la criatura 
racional hacia Dios (pars 11), y tercero, de Cristo, el cual, por su 


10. San BUENAVENTURA 1, 13. Prólogo al Com. de las Sent. q. 3. Ed. Quaracchi. 
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humanidad, es el camino por el que debemos tender hacia Dios 
(pars 111)» Y. «Dícese que el hombre ha sido creado a la imagen 
de Dios en cuanto por la imagen se designa un ser intelectual, 
libre en su albedrío, dueño de sus determinaciones. Pues bien, ha- 
biendo tratado ya de su modelo, o sea de Dios y de los seres que 
de Él procedieron por el querer de su voluntad, hemos de consi- 
derar ahora la imagen misma, o sea el hombre, en cuanto él también 
es origen de sus actos, goza de libertad y es dueño de sus acciones» ”. 
«Puesto que Jesucristo, nuestro Salvador, libertando a su pueblo 
de los pecados, nos mostró en sí mismo el camino de la verdad por 
el que, resucitados, podamos llegar a la bienaventuranza de la vida 
inmortal, después de haber tratado del último fin de la vida huma- 
na y de las virtudes y de los vicios, para dar remate a los asuntos 
propios de la teología nos queda por considerar lo que atañe al 
mismo Salvador del género humano y a los beneficios que a todos 
nos otorgó» Y, 

Así pues, en la segunda parte de la Suma Teológica trata santo 
Tomás las cuestiones de moral en un conjunto sistemático y desde 
el punto de vista de la semejanza del hombre con Dios. Mas en el 
pensamiento del doctor angélico no se trata de una teología moral 
subsistente por sí misma y que forme independientemente una to- 
talidad cerrada y separada del conjunto teológico. La doctrina sobre 
la felicidad eterna (con que principia la 1-11) mo es la única y su- 
prema consideración que da consistencia al conjunto de la doctrina. 
El fundamento principal y el hilo conductor de la moral de santo 
Tomás es Dios, creador y consumador, y Cristo, redentor y maes- 
tro, a través del cual se realiza nuestra semejanza sobrenatural con 
Dios. 

Sólo separando lo que según santo 'Tomás debe ir unido e 
inseparable, puede afirmarse que en su moral falta una orientación 
teocéntrica y cristocéntrica. La idea de la imitación y seguimiento 
de Cristo es esencial en su moral, en razón de la unión que con Él 
establecen las gracias sacramentales. ARISTÓTELES influyó grande- 
mente en la manera como santo Tomás trató la moral: la doctrina 
contenida en la Ética a Nicómaco mostraba el positivo valor de la 
razón, o sea de la revelación natural, para establecer un orden mo- 
ral. Así precisamente fue como santo 'Tomás solucionó la cuestión 
que ya había ocupado a Clemente Alejandrino, a Ambrosio y a to- 


11. Cf. prólogo de la ST 1 q. 2. 
12. Idem, pról. 11. 
13. Idem, pról. 111. 
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dos los grandes teólogos, o sea la cuestión de las relaciones entre 
la moralidad natural y sobrenatural, entre la razón y la fe, en la vida 
moral. 

Pero esencialmente, y considerando las últimas intenciones, la 
moral de santo 'lomás está animada mucho más por la savia de los 
pasados teólogos, san Agustín, Dionisio Areopagita, que por la de 
Aristóteles. La idea fundamental de la felicidad es en santo Tomás 
completamente diferente de la felicidad aristotélica. Para Aristóte- 
les, el punto central es el hombre, y la felicidad es la que dan los 
bicnes de este mundo, al paso que para santo Tomás la beatitudo 
consiste en la dichosa comunión con Dios, cuando Él nos comuni- 
cará su conocimiento y nos recibirá en su amor. En consecuencia, 
la doctrina aristotélica de las virtudes ha experimentado una trans- 
formación radical. Lo que ahora cuenta no es el propio perfeccio- 
namiento obtenido por las propias fuerzas y perseguido bajo el 
impulso del egocentrismo, sino el amor y la docilidad a la voluntad 
amorosa de Dios, es el dejarse conducir por la gracia, por la palabra 
y el ejemplo de Cristo. Esto es lo que da a las virtudes su finali- 
dad y su sentido profundo en la concepción de santo Tomás, por 
más que en su lenguaje continúe fiel a las categorías aristotélicas. 

La 1-11 de la Suma podría tal vez considerarse como una moral 
general. "Trata del fin último, del libre albedrío, de las pasiones y 
de los hábitos, de las virtudes en general”, de los pecados, de la 
ley y de la gracia. Hacia la gracia precisamente se encamina toda 
esta parte de la Suma. Es ella el corazón de la «nueva ley»: «Lo 
más importante que hay en la ley del Nuevo Testamento y lo que 
constituye toda su fuerza es la gracia del Espíritu Santo que se 
concede a los que creen en Cristo. Por esto el Nuevo Testamento 
es esa misma gracia del Espiritu Santo que se concede a los cre- 
yentes... Mas la nueva ley contiene también otras cosas que son 
como secundarias, y son las que disponen a recibir esa gracia y las 
que atañen a su uso...» Y, 

La 11-11 viene a ser la moral especial. Estudia el campo entero 
de la vida moral, compendiado en las tres virtudes teologales y las 
cuatro cardinales. En la manera de tratar estas últimas, santo Tomás 
se inspira no tanto en Aristóteles como en la tradición milenaria de 
la Iglesia y en la forma en que ésta las había comprendido, aunque 
en muchos puntos particulares recurre a la autoridad «del Filósofo». 


14. Muy significativo es que las cuestiones 68-70 sobre los dones del Espíritu Santo 
y las bienaventuranzas terminen esta parte. 
15. ST 1-11, q. 106 a. 1. 
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Santo Tomás ha tenido grandes comentadores y seguidores has- 
ta nuestros dias, sobre todo en el renacimiento escolástico del si- 
glo xv1. Mas san Buenaventura y su escuela tuvieron también gran- 
des seguidores, entre los que se cuenta sobre todo a Duns Escoro 
(y 1308). 

La principal diferencia que hay entre la escuela escotista y la 
tomista en lo que respecta al concepto fundamental de la teología 
moral (primacía de la inteligencia en los tomistas, de la voluntad, o 
sea del amor en los escotistas) ha sido tal vez exagerada con fre- 
cuencia. Porque también para santo "Tomás lo decisivo es el amor; 
y para san Buenaventura y Escoto el amor humano debe guiarse 
por la razón. La diferencia de origen no autoriza, sin embargo, a 
fundir en uno estos dos grandes arroyos; de cuya unión, con todo, 
depende el pleno florecimiento de la concepción teológica. 
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govia) 24 (1947) 3-28. 

, Albert von Brescia O. P. (ft 1314) und sein Werk «De officiis sacer- 
dotís», en: «Divus Thomas», Friburgo de Brisgovia 1940, p. 1-38. 
, Mittelalterliches Geistesleben, Munich 1926. 

). Lecuercg, La philosophie morale de saint Thomas devant la pensée con- 
temporaine, Lovaina-París 1955. 

l.. B, GiuioN, O. P., L'imitation du Christ et la morale de saint Thomas, en 
«Angelicum>» 36 (1959) p. 263-286. 

J. B. Merz, Christliche Anthropozentrik. Uber die Denkform des Thomas 
von Aquin. Mit einem einfúhrenden Essay von Karl Rahner, Munich 1962. 

J. Ducauquier, Pierre le Chantre, Summa de Sacramentis et anímae con- 
silits, Lovaina-Lille 1954. 

E. Ginson, La Théologie mystique de saint Bernard, Paris 1947. 

-—, La philosophie de saint Bonaventure, Paris 1924, 

O. Lorrin, L'intellectualisme de la morale thomiste, Xenia Thomistica, 
Roma 1925, 1, 411-427. 

J. Pierer, Die ontische Grundlage des Sittlichen nach Thomas von Aquin, 
Munster 1929. 

L. Lemu, La raison, régle de la moralité d'aprés saint Thomas d'Aquin, 
París 1930. 

E. RoianD, La loi de réalisation humaine dans saint Thomas, París 1935. 

M. D. CheExNU, ¿Introduction ú Vétude de saint Thomas d'Aquin, París 1950. 

E. GiusoN, Jean Duns Scot, París 1953. 
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VI. LA TEOLOGÍA MORAL EN LOS SIGLOS XIV Y XV 


1. El nominalismo 


Santo “Tomás, que había llevado la teología moral a una per- 
fección nunca lograda hasta entonces, no encontró por el momento 
en este campo ningún discípulo de su rango. Fueron los ockamistas 
los que después de santo “Tomás dominaron el campo de la moral. 

El desarrollo teológico moral del siglo xIv arranca de la meta- 
física de GUILLERMO DE OCkHAM (f 1349). El principal interés del 
nominalismo versaba sobre el concepto de lo singular, sobre el 
individuo. Sólo existe el hombre singular, el individuo. Lo que im- 
prime al acto su carácter moral será, por lo mismo, la absoluta 
libertad con que se produce, sobre todo con relación al habitus (la 
actitud y conducta básicas). 'Tropezamos, pues, aquí con una moral 
del acto singular en contraposición con la moral del hábito, que, 
según la concepción tomista, influye moralmente en las decisiones 
subsiguientes. Otro punto característico de esta moral nominalista 
es la idea que se forma del bien, presentado ahora como la corres- 
pondencia de una acción con una voluntad: es bueno lo que Dios 
quiere. Por ahi entró en la teología moral el voluntarismo y el lega- 
lismo. Aquí también tiene su raíz histórica aquella actitud espiri- 
tual, tan extraña al Nuevo Testamento, que no mira más que a la 
interpretación legalista de los términos de la ley. Diríase que las 
palabras del Señor: «A vosotros os he llamado amigos, pues todas 
las cosas que de mi Padre oí os las di a conocer» (Ioh 15, 15) hu- 
bieran perdido su fuerza normativa para la exposición científica 
de la moral. 

Metodológicamente ejercieron estas teorías un influjo enorme. 
La teología moral se consagró con entusiasmo a investigar el acto 
moral en su singularidad, en sus requisitos objetivos y subjetivos. 

Entre los moralistas alistados al nominalismo, nombremos: en 
Francia, a Juan BurIDaNO (+ 1350); en Alemania, a ALBERTO DE 
Sajonia (y 1390), ENRIQUE DE LANGENSTEIN (1340-1390), ENRIQUE 
'ToTTING DE OvytTA (1330-1397), NicoLÁs DE DInkeLsBUHL (1360- 
1433) y Juan NiErR (1380-1438). 

Sorprendente es también la abundancia de trabajos en el campo 
de la justicia. Cuando, a principios del siglo xv, adquiere importan- 
cia el desarrollo económico, los nominalistas se enfrentan ante todo 
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con los problemas con él relacionados. De este tiempo datan los 
primeros tratados De tustitia, como los encontramos en Los con- 
tratos de ENRIQUE DE LANGENSTEIN, de ENRIQUE ToTTING, de JUAN 
NIDER y, sobre todo, de CONRADO DE SUMMENHART (+ 1502), cuyo 
influjo sobre la moral financiera fue enorme. Si el balance del nomi- 
nalismo considerado especulativamente fue catastrófico, su contri- 
bución en el campo de la moral puede afirmarse que fue benéfica. 
Por este estudio detenido de los problemas concretos recogieron 
estos moralistas un gigantesco material de hechos y observaciones, 
que incorporado en un sistema teológico sano comunicaría a la teo- 
logía moral rasgos más vivos y realistas. 


Il, LoncrPrÉ, Le Commentaire sur les Sentences de Jean Gerson, «Arch. Hist. 
Francisc.» 1930. 

l.. VEREECKE, L'obligation morale selon Guillaume d'Ockham, «Vie Spir.», 
Supplément 45 (1958) 123-143, 

1. Vicnaux, Nominalisme, D. T. C., t. x1, París 1931, 718-783. 

Il. AMANN-P. VIGNAUX, Occam, D. T. C., t. x1, Paris 1931, 864-904. 

(+. DE LaGARDE, La naissance de Vesprit laique au déclin du Moyen Age, 
t. 1v, Ockham et son temps, París 1953; t. v, Bases de départ, París 
1946; t. vi, La morale et le drott, París 1946. 

E. VAN STEENBERGHE, Un «programme de vie» de la fin du Moyen Age. 
Le De exercitio proficientium de Pierre d'Atlly, Mélanges Grabmann, 
1935, 1231-1246, 


2. La edad de oro de las «Sumas para confesores» 


Paralelamente a los comentarios de las Sentencias y a los gran- 
des tratados particulares, florecieron en los siglos xIV y xV las su- 
mas para confesores. Sus precursores habían sido los libros peni- 
tenciales de Irlanda, que en tiempo del reflorecimiento de la confe- 
sión privada sirvieron de guías para señalar la penitencia. Las sumas 
para confesores comenzaron a difundirse entre el clero desde el 
siglo x111. Una de las primeras fue la Suma de ROBERTO DE FLA- 
MESBURY y el Tratado de Juan, lector DE FRIBURGO, sobre los pe- 
cados capitales y la confesión. El siglo xv nos legó la Summa 
Pisana, de BARTOLOMÉ DE PISA, y la Summa Astezana, de ASTEZANO 
DE AsT1. En el siglo xv, el gran siglo de las sumas, encontramos la 
Summa Angelica, de ÁNGEL DE CLAVASIO, y la Rosella casuuwm, de 
BAUTISTA DE Sais. La más notable es la Suma de SAN ANTONINO, 
que nos traza el más completo cuadro de la vida moral del siglo xv 
y que ejerció fuerte influjo sobre las sumas posteriores. A principios 
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del siglo xVI aparece la Summa Sylvestrina, de SILVESTRE PRIERIAS 
(+ 1523), que alcanzó más de 14 ediciones y que, junto con la .Sum- 
mula del cardenal CAYETANO, fue considerada como la mejor suma 
del siglo XVI. 

Todas estas sumas para confesores contienen tratados gene- 
rales. Mas, ora estén dispuestas alfabéticamente, como la mayor 
parte, ora metódicamente, como la Suma teológica de san Antonino, 
ninguna ambiciona el glorioso título de «Teología moral» a la ma- 
nera acostumbrada en el siglo xvI1, ni tampoco el de «Institutiones 
morales», a la manera de los tiempos modernos; son llana y simple- 
mente «prontuarios», o si se prefiere, «léxicos de teología moral». 
Agrupado bajo ciertos temas, se encuentra en ellos todo lo que, 
para una información rápida, necesita un sacerdote ocupado en el 
ministerio: moral, derecho, liturgia, pastoral sacramental, etc. Son 
un vademecum, no un manual de teología moral, pues hasta enton- 
ces todavía no hay más que una teología indivisa, de la que la moral 
sigue formando parte. 


J. Dierrerte, Die Summae confessorum sive de casibus conscientiae von 
ihren Anfángen an bis zu Silvester Prierias en «Zeitschrift fiir Kirchen- 
geschichte» 25-27 (1903-1906), serie de artículos. 

—, Die Pranziskanischen Summae confessorum und thre Bestimmungen 
úíber den Ablass, Dóbeln 1893, 

P. MicHauD QUANTIN, 4 propos des premiéres Summae confessorum. Théolo- 
gie et droit canonique, «Rech. Th. Anc. Méd.» 26 (1959) 266-306. 

P. Jírome de París, La doctrine morale de S, Laurent de Brindes, París 
1933. 

J. CaLveras S. LI, Los «Confessionales» y los Ejercicios de San Ignacio, 
en «Archivum Historicum S. 1», 17 (1948) 51-101. 

J. G. ZiecueER, Die Ehelehre der Ponitentialsummen von 1200-1350. Eine 
Untersuchung zur Geschichte der Moral- und Pastoraliheologie, Ratis- 
bona 1957. 

E. DynoYer, L'Enchiridion Confessariorum del Navaro, Pamplona 1957. 

R. P. Eucine, La conscience morale d cing siécles de distance. Autour de 
Saint Antonin, en «Revue Thomiste», 18 (1935) 211-236. 

R. CREYTENS, O. P., Les cas de conscience souwmis d S. Antonin de Florence 
par Dominique de Catalogne, «Archivum Fratrum Praedicatorum» 28 (1958) 
149-220. 


VII. LA TEOLOGÍA MORAL EN EL SIGLO XVI 


1. El renacimiento tomista 


Andando el siglo xv se manifiestan ya los primeros brotes de 
un renacimiento del tomismo, especialmente en las universidades 
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alemanas. ENRIQUE DE GorKuM (+ 1431) escribe en Colonia el pri- 
mer comentario a la Suma de santo Tomás. Mas sólo al principio 
del siglo xv1 se convierte la Suma del Aquinate en libro de texto "", 
en lugar de las Sentencias de Pedro Lombardo. Las consecuencias 
de esa innovación fueron incalculables. En las Sentencias de Lom- 
bardo no hay ninguna parte reservada a la teología moral; el ob- 
jeto propio de ésta no encuentra allí su lugar orgánico. Así, por 
ejemplo, la doctrina de las virtudes se ponía junto a la de la encarna- 
ción. Por el contrario, la Suma teológica ofrece una estructura 
nueva que concede a la teología moral un lugar de preferencia. 

La nueva floración de la teología moral se produjo dentro del 
marco de la Suma teológica. El renacimiento tomista es una de las 
edades de oro de la teología moral. 

La Secunda Secundae encuentra entonces numerosos comen- 
taristas. Entre los grandes moralistas que al principio del siglo xv1 
inauguran la larga lista de las teologías morales tomistas, destacan 
en Alemania CONRADO KOELLIN (j 1538), quien dio el primer co- 
mentario completo de la 1-11; en Italia, el cardenal Tomás DE Vio 
CAYETANO (j 1534), cuyo comentario a la Suma, junto con sus 
Opuscula de teología moral y su Summula constituyen una teología 
moral completa, cuya importancia no puede fácilmente sobreesti- 
marse. En España es indudablemente FRANCISCO DE VITORIA (+ 1546) 
el que encabeza el renacimiento tomista. El mérito de su Comen- 
tario, cuya primera edición se ha hecho recientemente ”, no es me- 
nor que el de sus famosas Relectiones, que le han valido la gloria 
de fundador de la doctrina escolástica del derecho de gentes. Es él 
el primero de esa larga lista de notabilísimos moralistas que se suce- 
dieron en la escuela de Salamanca: MeLcHor Cano (+ 1560), Do- 
MINGO Soro (+ 1560), BarTOLOMÉ DE MEDINA (+ 1581) y DominG0 
Báñez (+ 1604). 

La escuela de Salamanca es una cumbre en la teología moral, 
en cuanto supo aunar en el cuadro de la doctrina de santo Tomás 
las adquisiciones del nominalismo, el método positivo y la adapta- 
ción a los nuevos tiempos. Sus realizaciones de más envergadura 
son los comentarios a santo Tomás y las más características sus 
estudios sobre el derecho de gentes y sobre la justicia. 


M. Darrara, O. P., Tommaso de Vio Gaetano interprete e commentatore 
della morale di S. Tommaso, «Rev. Neoscol.», Suppl. al vol. xxvII, marzo 
1935, 75-102. 


16. Por obra de Pedro Crockaert, de la universidad de París: 1509 
17. Salamanca 1932ss. 
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V, Carro, De Pedro de Soto a Domingo Báñez, «Ciencia Tomista», 37 
(1928) 145-178, 

—, Domingo Soto y el derecho de gentes, Madrid 1930. 

—, El Maestro Fray Pedro de Soto, Confesor de Carlos V y las controver- 
sias político-teológicas del siglo XVI, Madrid 1927. 


T. Urpaxoz O, P., studios ético-juridicos en torno a Vitoria, Salamanca 
1947. 

Obras de Francisco de Vitoria, Madrid 1960 (edición crítica e introducción 
por T. Urpaxnoz, O. P., texto castellano y latino). 

S. J. Rueve, Francis Suarez and the natural law, Ann Arbor 1940. 

L. Izaca, Luis de Molina, internacionalista, «Razón y Fe» 110 (1936), 
43-55; 192-206. 

J. Maver, Cajétan moraliste, «Revue Thomiste», t. 17 (1934) 75-102. 

M. D. Cmexu, L'Humanisme et la Réforme au College saint Jacques de 
Paris, «Archives d'Histoire Dominicaine», t. 1 (1946) 130-154. 


R. G. ViLLosLapa, La Universidad de París durante los estudios de Fran- 
cisco de Vitoria, Roma 1936. 


—, Pedro Crockaert, O. P., Maestro de Francisco de Vitoria, «Estudios 
Eclesiásticos», t. 14 (1935) 174-201. 


A. Guy, Esquisse des progrés de la spéculation bhilosophique et théologique 
a Salamanca au cours du XVlIe siécle, París 1943. 

L. G. A. Gerixo, El Maestro Fr, Francisco de Vitoria, su vida, su doc- 
trina e influencia, Madrid 1930. 

R. DE ScoRAILLE, Francois Suarez, París 1912. 

V, Brants, L'économie politique et sociale dans les écrits de Léonard Les- 
sius, «Revue d'Histoire ecclésiastique», t. 13 (1912) 78-79; 302-318. 

F. ELorDuv, S. 1., Dos problemas morales en Cano y Suárez, «Estudios ecle- 
siásticos» (1961) 21-33, 


2. El nacimiento de la «teología moral» 


El renacimiento tomista de la teología moral en el siglo xv1 
inaugura una época de equilibrio en el desarrollo de la moral cris- 
tiana. Se unen entonces en síntesis armoniosa el elemento especula- 
tivo y el elemento práctico. Este equilibrio, sin embargo, no debía 
mantenerse largo tiempo. Precisamente en dependencia del ambiente 
espiritual del siglo xvi vemos que la teología moral se levanta como 
ciencia independiente, con una orientación marcadamente práctica, 
mientras que la investigación especulativa se restringe a la dog- 
mática. 

Los motivos de esta separación de la teología moral son nu- 
mIerosos : 

Los decretos del concilio tridentino, especialmente el de la ad- 
ministración del sacramento de la penitencia, exigiendo exacta decla- 
ración de los pecados, con el número, especie y circunstancias que 
cambian la especie, condujeron a ahondar las cuestiones de teología 
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moral. Por otra parte, la espiritualidad individualista se concentró 
más y más sobre el correspondiente examen de conciencia para la 
recepción del sacramento de la penitencia. La contrarreforma obliga 
también a los pastores de almas a una acción más profunda sobre 
ellas, la que se realiza sobre todo en ese sacramento. De ahí la nece- 
sidad de un conocimiento más exacto de la moralidad cristiana, 
especialmente por lo que toca a la parte práctica y positiva. Los 
esfuerzos para remediar esta necesidad partieron de la Compañía 
de Jesús en los siglos XVI y XVII. 

La organización de los estudios en la Compañía de Jesús prevé 
dos clases de profesores: unos que, al explicar la Suma de santo 
Tomás, debian ocuparse exclusivamente de los principios generales 
de la teología moral, y otros que debían tratar ex professo los 
«casos de conciencia». Pero las «teologías morales» de estos últi- 
mos se distinguen de las anteriores «sumas para confesores» en 
que el fin que persiguen es determinar y proponer la doctrina que 
regula la solución de los casos de conciencia. Así nace paulatina- 
mente una teología moral que se basta a sí misma. No siendo ya 
posible organizar esta teología alrededor de los grandes pensamien- 
tos de santo Tomás (De fine ultimo, etc.), puesto que de éstos se 
ocupaba ya la teología especulativa, se la subordinó totalmente al 
punto de vista adoptado en el tratado de la conciencia (De con- 
scientia). El problema práctico cuya solución se perseguía era el 
siguiente: este penitente ¿ha pecado, sí o no? Dicha pregunta del 
sistema probabilista adquiere en esta teología moral el puesto de 
honor: «¿Puedo permitir o debo prohibir a este penitente seguir 
una opinión probable, mas no seguramente lícita?» Con este nuevo 
planteamiento se desarrolla luego la problemática en torno a las 
«opiniones de los doctores» y las opiniones particulares, que a la 
postre acaba confundiéndose con el verdadero problema de la mora- 
lidad. Los demás tratados se ordenan hasta tal punto en torno a 
esta cuestión, que llegan a constituir por sí solos un todo indepen- 
diente, de manera que es posible encontrar en ellos lo necesario 
para resolver todos los casos que puedan presentarse. 

Ésta es una de las razones de que en la teología moral haya 
encontrado cabida el derecho canónico. 

Hay tratados que se estudian casi exclusivamente desde el punto 
de vista del derecho canónico, v. gr., el matrimonio, la penitencia. 

Entre los autores de la Compañía de Jesús han de distinguirse 
cuatro grupos: 

1% Los comentadores de la Suma de santo Tomás, quienes, 
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por lo que se refiere al método, no se diferencian notablemente de 
los salmanticenses. Nombremos al cardenal FRANCISCO DE TOLEDO 
(1532-1596) y a GreGorIO DE VALENCIA (1541-1603), profesor de 
Dillingen e Ingolstadt. Fueron también grandes comentadores de la 
Suma GABRIEL Vázquez (f 1604) y Francisco Suárez (+ 1617). 
Desde el punto de vista metodológico, es notable en sus comentarios 
la introducción de ideas y pruebas sacadas del derecho, y la indepen- 
dencia del comentario respecto del texto de la Suma. Las teologías 
de Vázquez y de Suárez formarían un todo completo aunque se 
suprimiera el texto del Aquinate. 

2 Los autores que se dedicaron al estudio de una cuestión 
particular, especialmente a la moral del derecho: Luis MOLINA 
(1545-1600), en su obra De iustitia et iure examina el desarrollo de 
los negocios y finanzas, sobre todo en lo que respecta a España y 
Portugal; LEoNArRDO LEssio (1554-1623) se dedica al estudio de la 
política económica y social sobre todo en relación con el comercio 
de Amberes y Francfort. El cardenal Juan De Luco (1583-1660) 
nos deja los clásicos tratados De iustitia y De poenitentia. Y Tomás 
Sáncmez (1550-1610), a la sombra del concilio de Trento, se con- 
sagra a su Obra De matrimonú sacramento, en la que se compendia 
toda la tradición teológica referente al derecho matrimonial. 

3.2 Los autores que redactan obras completas de teología mo- 
ral, entre los cuales debemos señalar el manual Institutiones mora- 
les, de Juan Azor (1536-1603). Es el primer modelo de «teología 
moral» que debía imponerse hasta nuestros días. La disposición 
está establecida de tal manera, que los moralistas que habían de venir 
después no tendrían que cambiar casi nada. Después de la primera 
parte, que trata de los principios generales, siguen por orden los 
mandamientos de Dios y de la Iglesia, los sacramentos, las censu- 
ras e indulgencias y, por último, los deberes de estado. La primera 
edición de la Moral de Juan Azor apareció entre los años 1600 
y 1611. 

Entre los autores que escribieron también tratados generales 
de teología moral, además de los ya citados cardenal de Lugo y 
Tomás Sánchez (Opus Morale im Praecepta Decalogi), debemos 
nombrar a VINCENZO FiLLiuci (1566-1622), PauL LAYMANN (1575- 
1635), FERNANDO DE CASTROPALAO (1581-1633) y HERMANN BUSEN- 
BAUM (1600-1668). 

4.2 Por último, hay que mencionar a los autores de manuales 
para confesores, que son una sencilla imitación de las Sumas para 
confesores de los siglos xIv y xv. Señalemos la Instructio sacerdo- 
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tum o Summa casuum, del cardenal FRANCISCO DE ToLEDO (+ 1596), 
y la Praxis paenitentialis, de VALERIO RAYMALDO (+ 1623). 

Naturalmente, habría que nombrar otros muchos representantes 
de la nueva teología moral que no son jesuitas. Pero ésta se con- 
centra en la Compañía de Jesús, así como la otra tendencia está 
representada por la escuela de Salamanca. 


l. v. DóLLINGER y H. Reusch, Geschichte der Moralstreitigkeiten in der ro- 
másch-katholischen Kirche, Nordlinga 1889, 

J. TerNus, Zur Vorgeschichte der Moralsysteme von Vitoria bis Medina, 
Paderborn 1930. 

J. be Biic B., De Medina et les origines du probabilisme, «Ephem. Theol. 
Lovan.» 7 (1930) 46-83; 263-291. 

M. M. Gorck, 4 propos de B. de Medina et du probabilisme, «Ephem. Theol. 
Lovan.» 7 (1930) 480 ss. 

G. Cer1aN1, La Compagnía di Gesú e la Teologie Morale, de «Scuola Cat- 
tolica» 1941. 

UxprIaNO Lopez S. 1., 11 metodo e la dottrina morale net classici della Com- 
pagnia di Gesú, en La Compagnia di Gesú e le Scienze Sacre, «Analecta 
Gregoriana», Roma 1942, 83-113. 

M. Perrocchi, 11 problema del lassismo nel secolo XVII, Roma 1953. 

"Ta. Deman, Probabilisme, D. T. C., t. x111, col. 417-619. 

E, AmMaANN, Laxisme, D. T, C., t. 1x, col. 37-86. 

F. PeisterR, Eine Kontroverse liber die Methode der Moraltheologie aus 
dem Ende des 16. Jahrhunderts, «Scholastik» 17 (1942) 285-411. 

E, Perrr O. P., La décadence de la morale, jalons d'histoire, «Supplément de 
La Vie Spir.» 4 (1951) 144-152. 

E. Baubin, La philosophie de Pascal 111: Pascal et la casuistique. Neucha- 
tel 1947, 

A. EBerLe, Das «probabile» bei Thyrsus Gonzalez in seiner Kampfschrift 
gegen den Probabilismus als Grundlage seines Moralsystems, «Theol. Quar- 
talschr.» 127 (1947) 295-321. 

E. MoorE, La moral en el siglo XVI y primera mitad del XVII, Granada 
1956. 


L. VEREECKE, Conscience morale et los humaine selon Gabriel Vasquez, Pa- 


rís-Tournai 1957. 


VIII. LA TEOLOGÍA MORAL EN LOS SIGLOS XVII Y XVIII 


Separada de la dogmática, la teología moral se desarrolla en 
adelante según su propio ritmo. Girando alrededor del tratado de 
la conciencia, se ocupa principalmente en solucionar el conocido 
problema del probabilismo; y tanto es así, que la historia de la teo- 
logía moral de estos dos siglos no es, en el fondo, más que la his- 
toria del probabilismo. Este aspecto especial conduce, además, a 
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una casuística abstracta y falta de realismo: por más de un siglo 
quedó atascada la moral con semejantes cuestiones. 

Entre los autores que se conquistaron un triste renombre de 
casuistas consumados, y que pronto viraron hacia el laxismo, 
merecen nombrarse ANTONIO DIANA, quien resuelve más de 20 000 
casos de conciencia en sus Resolutiones Morales; ANTONIO ESCOBAR, 
cuya obra Universae Theologiae Moralis recentiores absque lite 
sententiae (1652) fue pronto famosa; Tomás 'TAMBURINI, S. Il. y 
JUAN CARAMUEL, llamado el «principe de los laxistas». 

La lucha contra el laxismo fue viva. Los jansenistas tomaron 
la ofensiva contra toda casuística. La moral jansenista encontró 
eco sobre todo en las siguientes obras: La moral práctica de los 
jesuitas, por ANTONIO ARNAULD; Ensayo de moral, por PIERRE 
NicoLE; Cartas provinciales, de BLAIsE PASCAL. Otros autores 
adoptaron la posición jansenista más o menos claramente, como 
LubwIiG HABERT, en su Theologiía Dogmatica et Moralis (1709); 
GASPAR JUENIN, en su Theologiía Moralis (1741). 

Sin entrar en la acalorada contienda, los carmelitas de Sala- 
manca escribieron, además de su famoso Cursus Theologicus, el 
Cursus Theologiae Moralis (1665-1724), que es seguramente la 
obra más notable de teología moral del siglo xvIr. Tampoco se 
mezcló en la controversia CHARLES RENÉ BILLUART, O. P., quien 
procuró unir la dogmática y la moral, ni PAUL GABRIEL ANTOINE, 
S. IL, quien publicó su Theologia Universa en 1726. 

En definitiva, las controversias alrededor del probabitismo apa- 
recen infructuosas para la teología moral. Contribuyeron, además, 
no poco a que se perdiera de vista lo que podríamos llamar la 
ciencia de la moral cristiana. Mérito de SAN ALFONSO DE LIGORIO 
(1696-1787) es haber encontrado el apetecido medio equidistante en- 
tre los extremos de las soluciones presentadas. La formación pro- 
babiliorista de san Alfonso cedió pronto el lugar a un moderado 
probabilismo, que definitivamente se precisó bajo la forma de equi- 
probabilismo. La solución la encontró san Alfonso, gracias a su ca- 
racterístico sentido de la realidad. En toda la obra moral de san Al- 
fonso prevalece siempre el estudio de las situaciones concretas del 
acto moral sobre la aplicación mecánica de una fórmula, por muy 
verdadera que se la suponga. Debemos notar, sin embargo, que 
la moral alfonsiana pertenece al grupo de teologías morales que han 
ido apareciendo desde el fin del siglo xvI: participa de su ro- 
bustez y de sus sombras. Por lo demás, sería cometer una injus- 
ticia con san Alfonso pretender describir su moral cristiana a base 
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únicamente de su teología y prescindiendo de sus escritos sobre la 
perfección cristiana, más ricos de contenido y más difundidos *; ci- 
temos solamente el precioso librito Práctica del amor a Jesucristo, 
que, basándose en el capítulo 13 de la carta primera a los corintios, 
nos ofrece una visión de la vida cristiana profundamente enraizada 
en el amor divino. Es un breve compendio de una moral del amor y 
señala la dirección de una síntesis en el espíritu del santo. 

Las obras más notables de casuística de san Alfonso son: 

12 La Theologia Moralis, que en 1748 aparecía como co- 
mentario y complemento de la extraordinariamente difundida Me- 
dulla Theologiae Moralis, de HERMANN BUSENBAUM, $. L., y que 
en 1753-1755 reaparecía como obra completamente independiente. 
Todavía después de la muerte del santo alcanzó más de 70 edi- 
ciones *, 

22 Homo Apostolicus, que apareció primero en italiano con 
el título de Istruzione e pratica. per un confessore. Es, tal vez, la 
obra más difundida del santo, con 118 ediciones. 

3. La Praxis confessarii e Il confessore diretto per le con- 
fessioni della gente di campagna forman dos cortos manuales 
para el confesor. 

Para apreciar en su justo valor el trabajo teológico moral de san 
Alfonso es preciso partir de su situación en el tiempo. Con la 
proscripción y ulterior supresión de la Compañía de Jesús, que 
casi siempre había defendido la observancia moderada y la benigna 
interpretación de las leyes positivas, un rigorismo sumamente da- 
ñoso a la práctica pastoral amenazaba con alejar al pueblo de los 
sacramentos. La exagerada importancia dada incluso a prescripcio- 
nes positivas insignificantes y de vigencia muy dudosa debía, a la lar- 
ga, inmovilizar las fuerzas psíquicas del hombre, de modo que 
haría imposible el sentido de iniciativa y el gozo de elevarse por 
amor, por intima libertad, en el espíritu del Sermón de la Mon- 
taña. San Alfonso se dedicó valientemente a esta tarea, frente al 
torrente de las tendencias predominantes. Puso a salvo las aspiracio- 
nes del probabilismo — clemencia pastoral y protección de una 


18. Lo que aquí se dice concretamente de san Alfonso hay que hacerlo extensivo a 
esta época a menudo criticada de la teología moral. No hay que dar por cierto que toda 
la doctrina moral de este tiempo se encierra en las «Institutiones Theologiae moralis» 
Junto a ellas gozan de extraordinaria popularidad los escritos espirituales que colocan 
la vida perfecta en la imitación de Cristo y explican su progresivo desarrollo. Sólo hare: 
mos mención de las conocidas obras de los jesuitas Saint-Jure y Lallemant y de las de 
la Escuela Francesa del siglo Xv11, quienes, siguiendo a Bérulle, M. Olier, Condren, Juan 
Eudes, mantuvieron viva la atención hacia el misterio y la «Ley de la gracia». Cf. J. Gaw- 
TIER, La spiritualitó catholique, París 1953, págs. 219-261. 

19. Edición crítica por el padre L. Gaudé, Roma 1905-12, Nueva edición, ibid. 1953 
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relativa libertad, frente a las exageradas imposiciones legales — 
profundizando sus principios y disipando equívocos, Escribe el 
padre Labourdette, O.P.: «El probabilismo, en sus comienzos, fue 
objeto de gran prevención por parte de la Iglesia. Además no 
había aún probado suficientemente que era contrario, por natura- 
leza, a las extralimitaciones de los laxistas, y éstos, por tanto, lo 
comprometían. Las cosas quedaron así hasta el día en que apareció 
la monumental obra Teología moral de san Alfonso, en el marco 
de la moral fundada en la cuestión de conciencia. En el laberinto de 
opiniones probables, más probables, menos probables, seguras, más 
seguras, menos seguras, claramente rigoristas unas, otras eviden- 
temente laxistas, se formaba un haz de opiniones morales verdadera- 
mente seguras, alejadas, por igual, de los extremos y escrupulosamen- 
te sopesadas por la conciencia de un santo. Era ello prestar a la Igle- 
sia un eminente servicio» *, 

El valor principal de san Alfonso no reside en lo especulativo. 
El santo es ante todo un gran sacerdote y pastor de almas. Como 
tal se muestra siempre, también, en su inmensa obra literaria. No 
obstante, en cuanto a lo pastoral, se manifiesta ya en él una clara 
tendencia a una nueva síntesis entre la moral casuística y la doc- 
trina de la perfección cristiana. Su Praxis confessarií nos muestra en 
forma clásica como la benignidad pastoral se orienta hacia esta 
gran finalidad: conducir a todos los cristianos progresivamente por 
el camino de la santidad. Vio san Alfonso, con toda claridad, 
que la moral casuística, convertida por él en baluarte contra el 
jansenismo y el rigorismo, no conseguiría su cometido sino conju- 
gándose con el constante esfuerzo por llegar a la santidad. Fe 
y confianza en que todos, aun los pobres, los desvalidos, están 
llamados a seguir a Cristo: he aquí lo que da base y sentido a 
la benignidad pastoral. Tanto en esta ordenación de la casuística 
como en la lúcida captación de las tareas impuestas por las necesi- 
dades de cada época, se nos presenta como acabado modelo el 
«Doctor zelantissimus», nombrado por la santa Iglesia especial 
patrono de confesores y moralistas ?. 

4. Numerosas disertaciones para dar con la solución del 
nudo gordiano del probabilismo. 


A. EbeRLE, [st der Dillinger Moralprofessor Christof Rassler der Begriin- 
der des Aquiprobabilismus?, Friburgo de Brisgovia 1951. 
—, Am Ende des Probabilistenstreits, ¿Neues Abendland» 8 (1953) 725-736 


20. «Revue Thomiste» 50 (1950) p. 230. 
21. Cf. Breve de Pío x1I, AAS 42 (1950) p. 595. 
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F. Ter Haar, Das Dekret des Papstes Innocenz X1. úber den 1'robabi- 
lismus, Paderborn 1904. 

F, Derwiscer, Der Kampf der Lówener Fakultdt gegen den Laxismus, 
Dusseldorf 1928. 

Fr. Merrerr, Der hl. Alfons von Liguori, Maguncia 1901. 

L. Gaunk, De morali systemate S. Alphonsi M. de Liguorio, Roma 1894, 

E, DeLERUE, Le systéme moral de S. Alphonse, Saint-Etienne 1929. 

K. KeuscH, Die Aszetik des hl. Alfons Maria von Liguori, Paderborn 
21926. 

Vindiciae alphonsianae seu S. Alphonsi doctrina moralis vindicata... cura 
quorumdam theologorum e C. SS. R., Roma-Tournai 1874. 

B. ZIERMANN C. SS. R., Die Eigenbedeutung des hl. Alfonsus von Liguori 
in der Moraltheologie, «Theol. prakt. Quart.» 93 (1940) 199-214, 

B. HárinG y L. VerEscKE, C. SS, R., La Théologie Morale de S. Thomas 
d'Aquin á S. Alphonse de Liguori, «Nouv. Rev. Théol.» 77 (1955) 673-692. 

P. Hr1rz, Alfons von Liguori, Kirchenlehrer der Seelsorge, «Anima» 1 (1946) 
59-68; 168-178. 

G. BéxuBÉ, C. SS. R,, Saint Alphonse, moraliste actuel?, «Revue de l'Univer- 
sité d'Ottawa» 27 (1957) 65-98. 

B. HáxrInc, ¿Es de actualidad la teología moral de san Alfonso? en El men- 
saje cristiano y la hora presente, Herder, Barcelona 1968, p. 56-76. 


IX. LA TEOLOGÍA MORAL EN LOS SIGLOS XIX Y XX 


Las contiendas en torno a la cuestión de los sistemas morales 
siguen agitándose aún después de san Alfonso. Con todo, los 
problemas más importantes a este respecto han quedado acla- 
rados; de modo que la diferencia entre los autores moderados 
del probabilismo por una parte y los del probabiliorismo por otra 
frente al equiprobabilismo, no tiene ya especial importancia. 

Los manuales de los redentoristas VWVouTERS, KoNINGS, Marc- 
GESTERMANN, AERTNYS-DAMEN, son, en su esencia, una edición 
abreviada de la teología moral del fundador de la congregación, 
con una indicación esmerada de los cambios del derecho canónico. 

Además, sin abandonar el método tradicional, procuran adap- 
tarse a las cambiantes situaciones sociales. 

En el manual de AERTNYS-DAMEN, C.SS.R.*, se ha prestado 
atención creciente al fundamento dogmático de muchas cuestiones. 
Todo va orientado, sin embargo, a conseguir una recta administra- 
ción del sacramento de la penitencia. 

Al mismo género de morales orientadas especialmente hacia 
la pastoral y el derecho canónico pertenecen los conocidos ma- 


22. Theologia moralis secundum doctrinam S. Alfonsi de Ligorio Doctoris Ecclesiae, 
Roma '1956-1958. 
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nuales de los jesuitas SCAVINI, GuRY, BALLERINI-PALMIERT, FERFE- 
RES, CÉnicoT, LEHMKUHL, NOLDIN, VERMEERSCH, como también 
los de 'TANQUEREY, GÓPFERT, JoNE y muchos otros. Sólo que és- 
tos son tributarios del simple probabilismo. De todos modos, la 
cuestión de los llamados «sistemas morales» influye muy poco en 
la práctica. 

Los manuales de los dominicos (v.gr., los de MERKELBACH, 
PRUMMER), que siguen el sistema probabiliorista, contienen más 
elementos especulativos, tomados de la teología moral de santo 
Tomás. Entran, sin embargo, en la línea de los manuales destinados 
más comúnmente a formar confesores. 

No se entienda esta observación como un reproche; siempre 
será una gran obra formar buenos confesores y preparar a los 
fieles para la conveniente recepción del sacramento de la peniten- 
cia, con lo cual se habrá hecho ciertamente muchísimo para que 
lleven una vida honesta. Sin embargo, no debe pensarse que con 
esto quede cumplida toda la tarea de la teología moral. 

Nueva ruta emprenden JOHANN MICHAEL SAILER y JOHANN 
BaAPTIST HIRSCHER. Sienten éstos la viva necesidad de presentar 
una teología moral cuyo primer cuidado sea mostrar el ideal de 
la vida cristiana y el camino de su realización, abandonando esa 
otra teología moral casuística que principalmente se ocupa en 
señalar los límites del pecado y que trae párrafos enteros de 
leyes positivas mudables, mientras las leyes eternas del ser y de la 
vida cristiana permanecen en la sombra. 

Ansían una moral fundada sobre el Evangelio, en un lenguaje 
también más cercano al evangélico y con un método del todo dife- 
rente del de la jurisprudencia. Estos dos grandes teólogos eran, 
con todo, perfectos eclesiásticos que por nada del mundo hubie- 
ran querido aparecer poco sumisos a las leyes positivas de la 
Iglesia. 

No desestimaban el derecho canónico, sino que trataban de 
deslindar lo que le correspondía y de señalar primordialmente el 
genuino espíritu cristiano, del que podrían deducirse luego legí- 
timamente todas las leyes particulares. La mejor denominación que 
hoy pudiera darse a tal teología, acaso sea la de «teología kerigmá- 
tica». Su necesidad es tanto más urgente cuanto más avanza la des- 
cristianización de los fieles. 

SAILER (1751-1832), llegando al apogeo de su desarrollo in- 
telectual, escribió su Manual de la moral cristiana para uso de los 
futuros pastores de almas y, también, de todos los cristianos 
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cultos, Así quiso que el solo título expresara ya que su intento 
no era simplemente aleccionar al sacerdote en la pastoral del 
confesonario, sino introducir a todos los cristianos en «la vida 
devota». En la determinación del fin y en la unción de la pala- 
bra se asemeja a san Francisco de Sales, por quien sentía una 
veneración particular. Mas su intento no es dar únicamente al- 
gunas instrucciones prácticas para progresar en el bien, como 
hacen magistralmente las obras de san Francisco de Sales. El 
quiere presentar el edificio acabado de la doctrina de la vida 
cristiana. Para Sailer era inconcebible la peregrina idea de que 
la teología moral debía ocuparse únicamente en señalar la valla 
del mínimo exigido o permitido por la ley, como si la doctrina de 
la vida perfectamente cristiana, conforme al sermón de la mon- 
taña, fuera patrimonio reservado de la ascética. Por lo mismo 
se empeña en presentar una descripción orgánica del ideal, y no 
única o principalmente los diversos modos de realización propios 
de algún estado particular o los diversos grados de su desarrollo. 

Se ha reprochado siempre a Sailer la falta de carácter cien- 
tifico. Pero el reproche es fundado sólo en parte, y en parte recae 
sobre sus mismos acusadores. Sailer no creyó que al objeto de 
la ciencia teológica pudiera corresponder un método análogo al 
de las matemáticas, árido y frío, o al del ideal científico raciona- 
lista de las ciencias naturales. En vivo contraste con el frío pensa- 
miento de la Ilustración, su ideal científico era una teología del cora- 
zón. Hay que comprender a Sailer por su época. Era un romántico, 
que colocaba su ideal en el desarrollo de todos los dones personales 
recibidos de Dios, para obtener así la acabada perfección del 
cuerpo mistico de Cristo. Es un gran adversario de la Ilustración, 
sobre la que obtuvo una resonante victoria, aunque en su juventud 
estuvo un tanto influido por ella. 


Sus primeras obras morales están aún lejos de aquella teología del co- 
razón que admiramos más tarde en él, pues, a pesar del calor que las 
anima, se resienten del influjo de la filosofía de la época. Ello aparece 
hasta en los títulos: Lo que la razón enseña al hombre, tomado tal como 
es, Tratado de la felicidad: lo que enseña la razón y confirma el cris- 
tianismo. Estos ensayos de juventud explican en parte las fuertes preven- 
ciones de san CLEMENTE HOFBAUER en su contra, a pesar de estar ambos 
animados por idénticos ideales y combatir igualmente los secos y áridos 
principios de la Ilustración. 


23. Hamdbuch der christlichen Moral zunáchst fir kúnftige katholische Seelsorger und 
dann fúr ¡eden gebudeten Christen, Munich 1817. 
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J. B. HirscHeEr (1788-1865), el otro gran cultivador de la 
teología moral del siglo x1x, centró su moral alrededor de la idea 
bíblica del «reino de Dios», que, tratada con gran amplitud y hon- 
dura de visión, resultó maravillosamente fecunda. El título de 
su moral corresponde a la idea básica: La moral cristiana como 
realización del reino de Dios en la humanidad *. En la profundidad 
de conceptos Hirscher no le va en zaga a Sailer, a quien ensalza par- 
ticularmente a este respecto Y. Le aventaja en la viveza de observación 
psicológica, en la mayor actualidad y modernidad y en la unidad de 
exposición sistemática, si bien no llega a su elevación mística. La 
moral de Hirscher es un feliz ensayo, aunque necesariamente ado- 
lece de los defectos de todo nuevo intento. Las inexactitudes dog- 
máticas de la primera edición las notó él mismo más tarde. Es 
lástima que Hirscher haya conocido tan poco a los grandes moralis- 
tas de la escolástica y que en su oposición al método de la neoes- 
colástica haya ido a veces demasiado lejos. Pero su mérito es, sin 
duda, muy grande. 

Sólo se puede apreciar plenamente a Hirscher y a Sailer des- 
tacándolos en el fondo de esa teología enciclopedista, imperante 
entonces en Alemania, con su frío filosofismo y su ideal cien- 
tífico, extraño a la verdadera ciencia de la fe”, Ambos superaron 
esta teología e imictaron un movimiento de renovación, que culmi- 
na en la escuela de Tubinga”. 

La influencia de Sailer y de Hirscher no dejó de sentirse en la 
época siguiente. En buena parte fueron sus iniciativas las que pro- 
vocaron otras investigaciones. 

FERDINAND ProssT (1816-1899), situado completamente en el 
plano de la escuela de Tubinga, guarda estrecha relación con santo 
“Tomás de Aquino. Su Teología Moral católica (1848-50) intenta 
compaginar «el carácter positivo de las precedentes obras de moral, 
de indole estrictamente teológica, con el carácter de desarrollo or- 


24. Die christliche Moral als Lehre von der Verwirklichung des Reiches Gottes, 
Tubinga 1835. 

25. Véase en «Theol. Quartalschrift» 1 (1819) 242-269; 407-416, la notable reseña 
que escribió de la moral de Sailer y que todavía hoy merece leerse. 

26. Las investigaciones históricas nos permiten ver, cada vez mejor, que aun en el 
tiempo del Enciclopedismo se realizaron serios esfuerzos para ahondar en los estudios de la 
teología moral. Podremos comprobar asimismo que no todos aquellos moralistas que, sin más, 
son incluidos entre los enciclopedistas, habían perdido el sentido del misterio religioso. A este 
respecto es muy instructivo el estudio realizado por A. Gúntuor, OSB: Die Moraltheologen 
der Aufklarung und die Sonntagshetligung, en: «Erbe und Auftrag» 35 (1959) págs. 357- 
370; 453-471, 

27. Así como hubo una escuela de Tubinga en el campo de la interpretación protestante 
de la Biblia, así hubo también en la misma universidad una pléyade de moralistas cató- 
licos, cuyas obras aparecen alrededor del año 1850. (N. del T.) 
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gánico y psicológico de la vida moral, conforme al gusto moder- 
no» (ibid. 1, 125). La idea de progreso o la visión dinámico-psico- 
lógica, que Probst acepta, es característica de la escuela de 'Tubin- 
ga. Al lado del influjo de Hirscher es preciso reconocer el que. con 
sus estudios dogmáticos, ejerció Móhler. El mismo Sailer había 
incluido en su moral, como principio formal de ella, la idea de 
crecimiento y conversión. En esta dirección hallamos los teólogos 
moralistas DEUTINCER, WERNER, FUCHS, JOCHAM y IL, INSENMANN. 
Su punto de partida es la vida de la gracia, que ellos presentan 
como verdadera raíz de la moral cristiana y como llamamiento a una 
vida moral perfecta. La vida moral no es algo estático, una sim- 
ple actitud de conformidad con unas normas generales y abstractas; 
es, por el contrario, algo dinámico, el combate de la gracia que 
empuja hacia las cimas y reprime las fuerzas oscuras y degradan- 
tes del pecado. La libertad —que en su concepto es siempre la li- 
bertad de los verdaderos hijos de Dios — no es una fuerza está- 
tica, dada una vez para siempre, sino un don continuamente 
renovado, que impone siempre nuevos deberes. 

Hubo también en el pasado siglo otro grupo de notables moralis- 
tas que cultivó el método estático en la exposición de las normas 
y deberes de la vida cristiana. Tales fueron: SimAr, Martín, PRU- 
NER, SCHWANE, MAUSBACH, SCHILLING. Con todo, supieron evitar 
perfectamente el peligro del minimismo legal, gracias al sello mar- 
cadamente tomista del concepto de la virtud. Ello no obstante, 
todos giran alrededor de un tipo de moral entendida como sim- 
ple ciencia normativa basada en la ley. Esto se manifiesta sobre 
todo cuando lo que va más allá del mínimo prescrito por la ley 
es tratado, más o menos en un simple apéndice, como una «su- 
pererogación»; cuando no se encuentra en la teología moral lu- 
gar apropiado para el Sermón de la Montaña y los consejos evan- 
gélicos. 

La Teología moral de Macnus Jocmam*, aparecida en 1852, 
es de gran profundidad teológica. No alcanzó el éxito apetecido, 
acaso porque los gustos de la época iban por otros derroteros 
y por su prolijidad”. Esta moral, que lleva la misma orientación 
que las obras de Hirscher y Sailer, es una auténtica moral de la 
gracia, alimentada con las ideas de san Juan y de san Pablo. El 
principio fundamental es éste: «Los sacramentos santifican a los 


28. Morailtheologie oder die Lehre vom Chvristlichen Leben. 
, 29. Cf. J. ZINKL, M agnus Jocham. Ein Beitrag zur Geschichte der katholischen Theolo- 
pic und Frómmigkeit im 19. Jahrhundert, Friburgo de Brisgovia 1950, 
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hijos de Dios» *. Los sacramentos, «misterios de los hijos de 
Dios», son los que deben dictar la norma de nuestra vida divi- 
nizada *, Se adelantó a su tiempo en el realce que dio a la idea del 
cuerpo místico de Cristo como norma y fuerza del desarrollo 
de la auténtica vida cristiana. En su aversión por el excesivo 
imperio de la filosofía y sus «esqueletos conceptuales» tal vez fue 
demasiado lejos, lo cual se explica por la situación de la época. 

BErRNmTARD Fucms (1814-1854) funda su Sistema de moral 
cristiana *?, lo mismo que Jocham, en la conciencia que ha de 
tener el cristiano de pertenecer a la Iglesia y ser miembro de ella. 
Se ve, pues, claramente que sigue la orientación de la escuela 
de Tubinga: vivir como miembro del cuerpo místico de Cristo. 
Sus ideas dominantes son: la regeneración, el crecimiento de la 
gracia y el despliegue de la libertad bajo el dominio de Dios. 
Su único lunar es que en la exposición de las bases neotestamen- 
tarias de la vida moral se deja dominar por el idealismo alemán. 

El filósofo MarTÍN DEUTINGER (1789-1854), pensador inde- 
pendiente, en su Filosofía moral %, propuso como norma el desarro- 
llo de la personalidad por el ejercicio del amor como lo entiende el 
cristianismo. Para él, la libertad humana tiene que estar necesaria- 
mente en consonancia con el amor de Dios y con nuestra capacidad 
de amarlo. La verdadera libertad del hombre, «la posibilidad de 
obrar libremente, está condicionada por la posibilidad de amar a 
Dios; de donde resulta que no puede llegar a su perfección sino 
en el amor efectivo a Dios» %. «El poder más sublime del hombre 
es el de unir su voluntad con la de aquel que es esencialmente li- 
bre en la creación, conservación y gobierno del mundo»*, «Si 
el hombre fija su voluntad en el amor a Dios, se hará una misma 
cosa con el amor que Dios tiene a sus criaturas» *, «No es la 
razón la que une al hombre con Dios y con el mundo, sino la 
libertad; es el amor el que conduce el hombre a Dios y le ase- 
meja a Él. No nos asemejamos a Dios por ser criaturas inteligentes, 
sino porque podemos amar» *. Las ideas dominantes de Deutinger 
sobre la gracia y el amor y sobre la ley del crecimiento que a la 
vida cristiana comunica la gracia y el amor, aparecen también en 
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su Obra: El reino de Dios según el apóstol san Juan*, cuyo tercer 
volumen póstumo lleva por subtítulo Ética cristiana según el apóstol 
san Juan”. 

KarL WERNER (1821-1888) * se muestra filosóficamente an- 
titomista y más o menos influido por la filosofia contemporánea 
(Ginther, Schleiermacher). Su idea teológica fundamental es cris- 
tocéntrica. Es profundo, a pesar de sus concesiones a los defectos 
de su tiempo. Su moral es una moral basada en el amor, la cruz 
y la conformidad con Cristo. «Así, la vida del amor penetrada 
por la idea cristiana del sacrificio, es la más perfecta síntesis de 
toda actividad moral» *. «La idea de sacrificio es la idea moral más 
sublime» Y, Conforme a esto, la humildad tiene en su moral una 
especial importancia. Muy desarrollada fue por Werner la antro- 
pología cristiana, e insistió particularmente en la idea de crecimien- 
to y en la necesidad de la continua aspiración a una vida moral 
perfecta, 

El más notable seguidor de Sailer y de Hirscher en el pasado 
siglo fue, sin duda, FRANZ XAVER LINSENMANN (1835-1898), de 
Tubinga. Sus Investigaciones sobre la doctrina de la ley y la 
libertad * respiran espíritu paulino. Frente al carácter legalista 
impreso a la moral, hace valer vigorosamente la idea fundamen- 
tal evangélica de la libertad de los hijos de Dios. «Sólo una 
pequeña parte de nuestros deberes está prescrita por la “ley” : ante 
nosotros se extiende un vasto campo de libre realización moral» *. 

Según él, la moral debe mostrar, ante todo, cómo la libertad en 
ese campo que, por lo general, pasa por ser de mero consejo, sumisa 
a Dios, a medida que se desarrolla se va sintiendo cada vez más clara 
e imperativamente llamada por Dios. Su Manual de teología moral * 
resulta una lograda combinación del método especulativo en el 
práctico, aplicado a los problemas contemporáneos, sin descui- 
dar el estudio científico de las normas estables y del desarrollo 
vital. Afortunadamente, Linsenmann no es antitomista. A pesar 
de su lucha contra el legalismo en moral, reconoce la importancia de 
la casuistica, que muestra la aplicación de la ley. Es lástima 
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que la moral de lLinsenmann no haya logrado imponerse más 
profundamente entre sus contemporáneos. 

El Manual de teología moral, de ANTtoN Koch *, continúa la 
obra de Linsenmann, según la mente de la escuela de Tubinga 
y en estrecha dependencia de la tradición patrística y escolástica. 
No se puede pasar por alto, sin embargo, su tinte «eudemonís- 
tico» aristotélico. 

Un número notable de moralistas intentó una oportuna reno- 
vación de la moral sistemática de santo Tomás, pero teniendo 
en cuenta el método casuístico preconizado por san Alfonso de 
Ligorio. Por lo general, excluyen los tratados canónicos. 

FRANZ FRIEDHOFF (1821-1878), aunque en su Teología mo- 
ral * introduce un tratado completo de las censuras, pertenece 
a los moralistas francamente orientados hacia la dogmática. Se- 
gún él, la vida moral es el despliegue de la vida sobrenatural que 
la gracia deposita en nosotros. «La mejor y más corta síntesis 
de la moral católica es ésta: Guarda la gracia santificante y crece 
en ella hasta la muerte» Y. «Toda la teología moral gira alrede- 
dor de estas dos aspiraciones: alcanzar y conservar la gracia 
santificante» %. Sin embargo, el pensamiento, con razón desta- 
cado, de pertenencia a la Iglesia, no es ya en él, como en Jocham, 
el de la vida en la comunidad de gracia del cuerpo místico, fun- 
dada en los sacramentos, sino muy unilateralmente el de obrar 
en obediencia a la jerarquía eclesiástica ; de ahí que presentara el tra- 
tado de las censuras como parte integrante de la teología moral. 
Así llegó él, como otros moralistas de orientación tomista, a ofre- 
cer una doctrina de «obligación» en lugar de una doctrina de «vir- 
tud», que fue la enseñada por el Aquinate. 

KoNrAaD MARTIN (1812-1879) % procuró unir, como lo hará 
también más tarde Mausbach, el pensamiento de san Agustín, 
de santo 'Fomás y de san Alfonso de Ligorio. Su manual sobre- 
sale por la solidez, la claridad y el amor a la Iglesia. 

En 'THEOPHIL HUBERT SIiMAR (1835-1902) encontramos, a 
diferencia de los autores hasta ahora nombrados, una muy mar- 
cada separación «entre obligación y consejo en la práctica de las 
virtudes» *. En este aspecto fue seguido por JosePH SCcHwANE 
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(1824-1892) %, vigoroso defensor del tomismo, que no conserva 
ya nada del dinamismo psicológico propio de los discípulos de 
la escuela de Tubinga. Aún falta en él lo que en santo "Tomás 
hay de este dinamismo. Uno de sus principales intentos es mos- 
trar la parte que desempeña la razón natural en la moralidad cris- 
tiana y el lugar que en la teología moral corresponde a la ética 
natural. 

Al paso que para los autores del siglo xIx hasta aquí nombra- 
dos que en Alemania escribían teologías morales, la levadura que 
saturaba sus enseñanzas era la gracia y el amor (y parcialmente 
los sacramentos), para JOHANNES EVANGELISTA PRUNER (1827- 
1907) el pensamiento fundamental es casi exclusivamente el 
principio de autoridad. La «voluntad del legislador ocupa el cen- 
tro del corazón» *, Los sacramentos no significan en la vida cris- 
tiana sino una parte de los deberes impuestos por voluntad del le- 
gislador. Es típico que la virtud de humildad casi no se menciona. 

Mucho se le asemeja FRANZ SCHINDLER (1847-1922) *, quien 
nos ofrece una buena moral casuística según el modelo de san 
Alfonso de Ligorio y fundada sobre el pensamiento especulativo 
de san Agustín y de santo "Tomás. El sermón de la montaña no 
aparece en su moral debidamente subrayado y es casi nulo el 
realce que da a los consejos evangélicos y a la responsabilidad 
que entrañan los dones recibidos. El sentimiento preponderante 
del alma ha de ser, según él, «la última voluntad de cumplir las 
obras impuestas por la ley» *, 

J. MausBach y O. SCHILLING son dos notables y benemé- 
ritos iniciadores de teología moral profunda y sistemática. Am- 
bos son buenos conocedores de la patrística y de la escolástica; 
están, además, atentos a las necesidades de su época, son críiti- 
cos competentes y valientes e íntegros defensores de la moral 
católica. 

JoserH MausBacH (1861-1931) % presenta como regla suprema 
de moral la gloria de Dios*, completada por la idea del propio 
perfeccionamiento. En la moral especial sigue el orden del decá- 
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logo. A pesar de ello, no es la suya una doctrina basada en los pre- 
ceptos sino en las virtudes que han de observarse en los principales 
campos de la vida. El orden de materias ofrecido por el decálo- 
go le parece a Mausbach el mejor y más cómodo para uso del 
sacerdote ocupado en el ministerio. 

En Orro SCIHILLING* continúa viviendo el empeño de la es- 
cuela de Tubinga de ofrecer no sólo una compilación de leyes, 
sino la expresión del genuino espíritu cristiano. En cuanto al 
fondo, depende ante todo de santo "Tomás y de san Alfonso. 
Entre los teólogos de la escuela de Tubinga, y en general entre 
los modernos moralistas alemanes, es acaso Schilling el mejor 
conocedor de santo Tomás *. Insiste particularmente en la caridad 
como principio formal de la teología moral, aunque partiendo 
del pensamiento tomista del fin último. Por esta última particu- 
laridad se comprende acaso que Schilling, en la idea del segui- 
miento de Cristo tal como la comprendió Tillmann, vea cierta opo- 
sición a ese su principio formal, siendo así que el seguimiento de 
Cristo tiene su núcleo y su polo director en la Caritas como 
llamamiento de Cristo, y en la fuerza de amor con que le respon- 
den sus discípulos. Extraña también encontrar en un tomista 
como Schilling una división de los deberes en tres círculos: para 
con Dios, para con el prójimo y para consigo mismo. Acaso se 
explique por el hecho de que la caridad no se considera en primer 
término como fuerza dinámica ni como personal respuesta a Dios, 
sino más bien como término y objeto. 'Tal vez influyó en ello el 
ejemplo de Linsenmann. Prácticamente, este esquema obliga a 
muchas repeticiones, pues un mismo tema es primero tratado 
exhaustivamente desde el punto de vista del amor a sí mismo, 
y luego con respecto al prójimo o a la sociedad. (Por lo demás, 
lo mismo encontramos en 'Tillmann, en quien aún nos choca 
más.) El mérito particular de Schilling está en haber dado es- 
pecial relieve al aspecto social de la moral cristiana, no sólo en 
su teología, sino también en sus notables trabajos acerca de las 
cuestiones sociales modernas. 
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Los geniales ensayos de Sailer e Hirscher encuentran un 
aventajado paralelo en la moral de FriTz 'TILLMANN, de orienta- 
ción enteramente bíblica %. La moral de la caridad, la del sermón 
de la montaña se presenta con toda claridad como obligatoria 
para todos los cristianos. La tan común distinción entre moral 
de los preceptos, que impone un mínimo a todos, y la moral de 
los consejos, destinada a los perfectos que van por la vía del 
ascetismo, es aquí por completo superada, precisamente por la 
razón bíblica que le sirve de punto de partida, la caridad, y por 
la idea del seguimiento de Cristo impuesto a todo cristiano. 

Si se tiene en cuenta lo que ya había dicho M. Jocham, cuya 
moral delineábamos antes, y sobre todo la formación litúrgica 
y sacramental de la piedad contemporánea, puede uno admirarse 
de que el autor no tome la unión sacramental con Cristo como 
elemento de su seguimiento y de que, por lo mismo, el tratado 
de los sacramentos aparezca con el subtitulo «Deberes para consi- 
go mismo en el campo religioso». La casuística, tratándose de un 
manual, resulta demasiado breve. De todos modos, esto no es 
un reproche a Tillmann, pues él se fijó ese límite conscientemen- 
te, y tampoco niega el lugar que corresponde a los manuales de 
casuística, que preparan al desempeño del ministerio. También 
podía renunciar a las consideraciones especulativas y psicológicas, 
pues en el cuerpo de la misma obra 'TEODORO STEINBÚCHEL pre- 
senta ya los Fundamentos filosóficos de la teología moral (tomo 1) % 
y TeEopoRO MUNKER las bases psicológicas (tomo 11) %, en trabajos 
modernos y de fondo. 

La ambición de la escuela de Tubinga de liberar la teología 
moral de una unilateralidad que la llevaba a considerar sólo el 
acto legal encontró en STEINBÚCHEL (1888-1949) un poderoso 
realizador. En sus numerosas obras, en gran parte póstumas, 
se ventila continuamente el tema siempre actual de cómo tomar 
la decisión moral en cada situación, atendiendo al impulso de la 
gracia. Quien conozca toda su obra, difícilmente podrá lanzar- 
le el reproche de sostener una «ética de situación» hostil a la 
ley. Él consideraba la existencia moral en su totalidad y muy par- 
ticularmente aquella parte de la vida que no está regulada por 
las fórmulas de la ley general, o sea aquella zona en que domi- 
nan las exigencias del amor, al que nos solicita la gracia. Sólo 

62. Handbuch der katholischen Sittenlehre, t. 111: Die Idee der Nachfolge Christi; t. 1v: 
Die Verwirklichung der Nachfolge Christi, “1950. 


63. Die philosophische Grundlegung. 
64. Die psychologischen Grundlagen. 


75 


Panorama histórico 


el que no pare mientes en esta particularidad se sentirá inclina- 
do a acusarlo de abogar por una moral anomística. Con singu- 
lar claridad supo percibir las voces de todo lo bueno que se en- 
cuentra en la filosofía contemporánea y que espera, por decirlo 
así, su redención. Escogió, por lo mismo, del existencialismo y del 
personalismo cuanto podía ser útil para edificar una teología 
de la libertad, de la gracia y del amor. Mas su profundo cono- 
cimiento de la tradición le hizo guardar siempre el equilibrio 
católico. 

El artículo 16 del Decreto sobre la formación sacerdotal del 
concilio Vaticano 11 es la culminación de todos los esfuerzos reali- 
zados hasta el presente para renovar la teología moral, y significa, 
sin duda de ningún género, el comienzo de una nueva época: 
«Renuévense las disciplinas teológicas por un contacto más vívido 
con el misterio de Cristo y la historia de la salvación. Aplíquese 
un cuidado especial en perfeccionar la teología moral, cuya exposi- 
ción científica, más nutrida de la doctrina de la Sagrada Escritura, 
explique la grandeza de la vocación de los fieles en Cristo, y la 
obligación que tienen de producir su fruto por la vida del mundo 
en la caridad.» Un motivo fundamental decisivo para toda futura 
teología moral ha de ser también la doctrina, solemnemente expuesta, 
de la vocación general a la santidad (Lumen gentium, capítulo 5). 
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IDEAS CENTRALES DE LA TEOLOGÍA MORAL 


La actitud de «respuesta» (de diálogo) es un rasgo esencial 
de toda religión efectivamente vivida. El hombre sólo llega a la 
religión cuando ve en lo «santo» un poder que se dirige a él 
y con el que puede entablar diálogo. Ahora bien, moral y religión 
no son términos simplemente sinónimos. Una moral puede todavía 
seguir subsistiendo cuando la religión ha dejado de ser ya una 
fuerza viva. Además, dentro de las éticas religiosas podemos dis- 
tinguir dos grandes tipos: en primer lugar, aquellas que desde 
un principio e intrínsecamente están informadas por la religión; 
en segundo lugar, aquellas cuya forma religiosa es extrínseca y 
que reciben de la religión, por decirlo así, una sanción accesoria 
y ulterior. 

Ahora bien, si el elemento de «respuesta» es un rasgo esen- 
cial de la religión, habrá que esperar que una moral sólo será 
auténticamente religiosa en la medida en que ofrezca este rasgo. 
El tipo puro de moral religiosa es el «responsivo», el dialogal, 
en que el obrar moral es entendido como contestación a la llama- 
da de una persona santa y absoluta. El arquetipo de la moral 
arreligiosa es la moral monologal, en la que todas las tareas 
éticas, todas las normas y leyes encuentran su centro de conver- 
gencia y su sentido en el yo humano y en perfección. Toda 
ética religiosa que de un modo u otro presente todavía este ras- 
go, podrá, a lo sumo, pasar por una moral dotada de una super- 
estructura religiosa. La aplicación de este criterio nos permitirá 
ahondar en las características de las éticas religiosas más ex- 
tendidas. Nuestro intento consistirá, pues, en medir la forma esen- 
cial de toda ética religiosa sobre la forma esencial de la religión. 
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I. LA RELIGIÓN COMO COMUNIÓN PERSONAL 
DE DIÁLOGO CON DIOS 


La religión es, para el cristiano, mucho más que un sentimien- 
to, una necesidad o una experiencia; mucho más que el simple 
«negocio de la salvación del alma» o de la consecución de la felici- 
dad. La religión es la comunión o sociedad personal del hombre con 
el Dios viviente. La religión no consiste sólo en el cuidado de la 
propia alma, ni en la concentración del hombre piadoso dentro de 
sí mismo. Ni siquiera la contemplación de la gloria y grandeza 
de Dios constituye, por sí sola, la verdadera religión. La religión 
sólo comienza cuando a la palabra de Dios responde la palabra del 
hombre. Dios y hombre en comunidad, Deus et antma, dijo san 
AGUSTÍN, comunión entre Dios y el hombre: tal es la expresión 
más acertada de la esencia de la religión. Con ello queda dicho que 
la religión tiene dos pilares imsustituibles: un Dios personal y una 
persona creada. Y tiene dos temas obligados: la gloria y el amor de 
Dios y la salvación del hombre. Sólo existe auténtica sociedad o 
comunión personal cuando dos personas se toman seria y mutua- 
mente en consideración. Y es un hecho que Dios ha tomado al 
hombre en gran consideración y le ha hablado. Asi la religión se ha 
hecho posible. Dios ha tomado tan en serio al hombre, que ha ido 
hasta entregarle su Hijo unigénito, condenándolo al suplicio de la 
cruz: es el misterio incomprensible de la verdadera religión, es 
la gran riqueza del hombre. 'Poca ahora al hombre tomar seria- 
mente en consideración al Dios santisimo: es la primera exigencia 
de la religión. 

La religión tiene, pues, dos polos, aunque infinitamente dife- 
rentes. Cuando se borra de la conciencia esta diferencia esencial y 
esta distancia infinita que los separa, se suprime la santidad de Dios 
y se acaba esencialmente con la religión, pues donde no hay encuen- 
tro con lo santo no hay religión. Se acaba también con la religión 
cuando es descartado uno de los polos, aunque fuera el humano; 
pues entonces no puede haber comunión personal. 

Cuando el alma se encuentra realmente con Dios, entra en el 
resplandor de su santidad, adquiere ante Él un valor verdadero, un 
valor que dimana esencialmente de esta sociedad o comunión con 
Él La religión la postra ante el Dios de la santidad en los escalo- 
frios de la adoración, pero no tarda en descubrir que Dios descansa 
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sobre ella la acariciante mirada de su amor y benevolencia : porque 
Dios es la salvación del alma, la salvación de todo el hombre, en 
cuerpo y alma. 

«Por nosotros, los hombres, y por nuestra salvación, bajó del 
cielo.» Dios nos revela su santidad en el amor condescendiente 
(agape). Nuestra salvación, nuestra bienaventuranza estriba en la 
gozosa respuesta a la revelación de la gloria de su amor. 

Deus et anima. El misterio estupendo y sublime de la comu- 
nión personal y del diálogo entre el tú y el yo de Dios y del hom- 
bre, es al propio tiempo el misterio del Verbo de Dios. En el Verbo 
y por el Verbo, y a imagen del Verbo, hemos sido creados. (De paso, 
notemos ya que esta semejanza con Dios encierra el núcleo de la 
teología moral.) 

Dios nos habla con palabras que nos son inteligibles. Nuestra 
relación de «yo a tú» con Dios, anclada en nuestro ser, tiene su 
fundamento en su Verbo personal, y esta verdad confiere una glo- 
ria y una gravedad inauditas a todas las palabras que Dios nos 
dirija en la revelación natural y sobrenatural. Toda palabra que de 
Dios nos viene, procede de su voluntad de entrar en comunión con 
nosotros, y en último término procede del misterio de su sociedad 
trinitaria. Toda respuesta nuestra concierne a nuestra vinculación 
con Él, a la realización de nuestra semejanza con Él. Esto arroja 
una clara luz sobre la fundamental importancia de la oración, como 
expresión esencial de la religión. 

Orar no es otra cosa que escuchar con veneración y respeto la 
palabra de Dios e intentar luego una respuesta balbuciente. La reli- 
gión vive de la oración, pues no hay religio (ligazón) si no hay 
palabra y respuesta humana. La religión tiene su fuente en la pala- 
bra personal del Padre, en el Verbo, y se actúa en palabra y en res- 
puesta. Cuanto más profundo sea el conocimiento que el hombre 
religioso alcanza de la palabra que Dios le dirige, cuanto más mar- 
cado sea el carácter de respuesta que le imprime a su vida, más se 
perfeccionará la religio, la unión con Dios, más se revelará la ima- 
gen de Dios en él 

El hombre es plenamente religioso cuando este diálogo con Dios 
llega a una altura en que la propia persona y la propia salvación 
no interesan ya sino en cuanto contribuyen a la realización de la vo- 
luntad amorosa de Dios. En ese estado, la preocupación por la 
propia salvación aparece como la respuesta sugerida por la caridad 
al llamamiento de Dios que nos agracia con sus dones y con la feli- 
cidad eterna. 


82 


Diálogo con Dios 


Así, el personalismo cristiano no culmina en el culto de la pro- 
pia personalidad sino en la religión, en la relación «palabra-respues- 
ta» entre el Dios santísimo y el alma a quien Dios ofrece la salva- 
ción. El personalismo cristiano es una cosa muy distinta de un 
circulo alrededor de sí mismo. El personalismo cristiano acoge la 
palabra del amor e intenta contestar en reciprocidad de amor. En 
una palabra : legítimo personalismo sólo existe por la comunión con 
Dios. La persona humana sólo se comprende por su semejanza 
con Dios. Cuanto más ahonda el hombre en su relación de diálo- 
go con Dios, mejor se realiza el contenido de su personalidad como 
imagen y semejanza de Dios, el cual manifiesta en su Verbo y en 
su amor la gloria de su vida en trinidad. 

Religión es sociedad y comunión con Dios: con esto queda 
indicado también el principal fundamento de la auténtica sociedad 
entre los hombres. La verdadera sociedad humana se funda y se 
realiza en un diálogo de amor. Duerme en el hombre el poder de la 
palabra amorosa, capaz de llegar hasta el corazón del prójimo, y 
este poder sólo se actúa plenamente cuando la palabra y el amor de 
Dios hieren el centro del alma y hacen brotar en ella una respuesta 
de amor. Nuestra sociedad con Dios por la palabra y el amor revela 
y perfecciona no sólo nuestro ser personal, nuestra semejanza con 
líl, sino también nuestra naturaleza esencialmente social. Por eso, 
cuando la vida religiosa del hombre llega a su pleno dinamismo, lo 
coloca necesariamente en sociedad y comunión de palabra y amor 
con los demás hombres. La expresión: Deus et anima, Dios y el 
alma, no ha de entenderse en sentido individualista. ¡ Cómo se equi- 
voca, pues, Kierkegaard, con tantos otros, que piensan que la vida 
religiosa desliga al hombre de la sociedad para colocarlo aislado 
ante Dios! Cuando la palabra amorosa de Dios llega hasta nosotros, 
nos libera ciertamente de la masa, del anonimato del río de la vida; 
cierto, Dios nos llama personalmente, por nuestro nombre, y sólo 
colocándonos ante Él llegamos hasta la profundidad de nuestro yo; 
mas es así como llegamos también hasta la intimidad del yo de 
nuestro prójimo; sólo así establecemos con él una verdadera comu- 
nión y sociedad. Para llegar hasta Dios tenemos que abandonar el 
trato con los hombres; pero al recibir la palabra que Dios nos di- 
rige entramos en relación de «palabra y amor» con nuestro prójimo. 

Por el Verbo hizo el Padre todas las cosas (Ioh 1, 3). Unidos 
a Cristo, Verbo encarnado, estamos indudablemente en comunión 
con el Padre; pero estar en Cristo significa necesariamente estar 
unido también con todos los que están en El, con los que han sido 
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llamados por Él. Pertenece, pues, a la esencia de la religión poner- 
nos en comunión y sociedad con el prójimo, puesto que vida reli- 
glosa significa vida en Cristo, Verbo de Dios hecho hombre. El 
llamamiento al seguimiento de Cristo nos llega en la Iglesia y por 
la Iglesia. Ella es la asamblea (ekklesia, de kaletn: llamar) de los 
llamados de todos los pueblos por un especial amor de Dios. Cuanto 
mejor percibamos el llamamiento que se dirige a la comunidad de 
los redimidos, tanto mejor comprenderemos el nombre inefable 
de cristiano con el que Dios nos llama, a cada uno de nosotros, en 
esta llamada común. 


11. LA MORAL COMO COMUNIÓN EN LA LLAMADA 
Y LA RESPUESTA 


La vida moral debe fluir enteramente de nuestra vida religiosa, 
o sea de nuestras relaciones con Dios. No basta que la religión ofrez- 
ca al hombre la certeza de una sanción a su vida moral : la moralidad 
debe ser parte integrante de la religión. Según esto, cuanto más en 
consonancia esté la moral con las leyes estructurales de la religión, 
cuanto más penetrada esté de esencia religiosa, tanto más valiosa 
será. Por eso queremos examinar a continuación, desde este punto 
de vista, los conceptos fundamentales de la moral. 


1. Moral de propio perfeccionamiento y moral religiosa 


Aunque la vida moral tiene su motivo y fundamento esencial 
en la religión, hay, de hecho, tendencias y sistemas morales cuya 
orientación fundamental no es religiosa, o por lo menos no descansa 
sobre la noción de «comunión personal con Dios». ¿Qué es lo que 
caracteriza a todos estos sistemas? Prescindimos enteramente de 
todas las éticas «científicas» y de aquellas realizaciones prácticas 
que sacrifican la persona humana en aras de la colectividad o de un 
fin impersonal. Claro es que semejantes éticas no podrán nunca dar 
un fundamento serio a la moral, puesto que de hecho la destruyen. 
Sólo consideramos como seriamente posible la discusión con aque- 
llas éticas que parten del valor de la persona humana. Todas ellas 
terminan por imponer al hombre la obligación de perfeccionarse. 
Para Aristóteles, para los maestros de la Stoa, para Kant y Schlei- 
ermacher, por nombrar sólo algunos, el fundamento y la finalidad 
de la ética es el hombre y su dignidad. Aunque a menudo no se 
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niega la existencia de un Dios personal, no se le da, sin embargo, el 
lugar básico que le corresponde en relación con la persona humana 
y la moralidad. Estos sistemas salvan, es cierto, de algún modo la 
importancia decisiva de la moral, pues colocan al hombre bajo una 
serie de valores y de leyes a los que debe someterse libremente. 
Pero, como razón última que lo explica todo, aparece siempre el 
hombre y su propio perfeccionamiento. «El hombre que se respeta 
no olvida nunca su valía, ni se rebaja a cosas que están por debajo 
de él.» El valor de los valores es para él su propio yo, la defensa 
y endiosamiento de su dignidad. El punto de vista de todas estas 
éticas es el hombre. Y el deber moral se centra en el propio perfec- 
cionamiento. 

Cuando esta actitud moral se manifiesta en el campo religioso, 
entonces el valor del alma aparece sublimado. Ya no se hablará 
simplemente de perfeccionamiento propio, sino de la salvación del 
alma. Por diferentes que sean, por ejemplo, la religión india de la 
autorredención y la ética estoica del autoperfeccionamiento, en el 
fondo, una y otra no son otra cosa que la proyección a lo religioso 
de la ética antropocéntrica de autoperfección. El hombre debe pen- 
sar siempre en términos «personales», y si no ve en Dios un ser 
personal o si, al menos, no busca cómo entrar en comunión personal 
con Él, el centro de gravedad se pondrá en la persona humana, aun 
cuando se busque la salvación en el anonadamiento de la persona, 
como acontece en el panteísmo indio. Sea que el indio entienda el 
Nirvana como positiva felicidad del alma sobreviviente, sea que 
lo tome como su aniquilamiento, es cierto que el impulso y el sig- 
nificado fundamental de todo su ascetismo y virtud viene esencial- 
mente de la consideración del hombre y de la aspiración a la salva- 
ción de su alma. 

Otra cosa muy distinta es la salvación del alma en sentido cris- 
tiano. No consiste en una felicidad individual, ni en un dichoso 
adentrarse en un ser impersonal; es, por el contrario, la comunión 
de amor con el Dios vivo. Por lo mismo, la idea aristotélica o es- 
toica del autoperfeccionamiento no puede integrarse totalmente en 
una ética esencialmente cristiana; queremos decir con esto que la 
preocupación por la salvación no debe entenderse como autoperfec- 
cionamiento a lo estoico. La religión cristiana, siendo comunión 
personal con Dios, no soporta que el alma humana sea el punto 
central de la ética... 

La comunión personal con Dios es la única forma que tiene el 
hombre de entender su propia religiosidad. Mas, de hecho, por lo 
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menos al principio de su despertar religioso, no es esa comunión 
personal con Dios la que lo guía. Sobre todo el hombre que, en lo 
moral, estuvo predominantemente orientado hacia la autoperfec- 
ción, en el campo religioso se sentirá muy inclinado a tomar la reli- 
gión como medio de autoperfeccionamiento y de salvación. Por tan- 
to, en ella verá y buscará ante todo no la comunión de amor con 
Dios, sino el salvoconducto de su salvación. Y con tal actitud espi- 
ritual, consciente o inconsciente, no es posible llegar de veras a la 
intimidad con Dios, pues la santidad de Dios no ha de tomarse 
como medio para nada. Ni gustará de la comunión con el amor, que 
sólo puede hacer feliz a quien la busca por sí misma. 

Se objetará acaso: en las relaciones religiosas con Dios es claro 
que lo que se ha de buscar es su gloria y su adoración amorosa; 
pero es distinto el caso en la conducta moral, pues en ella se trata 
del hombre y de su salvación... Sin duda se trata del hombre, pero 
cabe preguntarse si no se trata, aun aquí, en definitiva, de Dios, de 
obedecerle, de permanecer en su amor, de que se establezca su reino. 

El mayor peligro para la auténtica vida religiosa proviene de 
considerar los actos religiosos y el trato con Dios como si su prime- 
ra finalidad fuera la de procurar alguna ventaja al hombre. Y aun 
descartado este peligro, queda el muy funesto de dividir la vida en 
dos: la oración y la participación al servicio divino conservarán su 
significado fundamental: serán actos de comunión amorosa con 
Dios; pero la vida moral ya no ostentará ese carácter, sino que 
correrá más o menos paralela e independientemente, tomando por 
meta al hombre y su salvación. Con lo cual, la vida religiosa y la 
moral marcharán separadas la una de la otra, si no es que la orien- 
tación antropocéntrica de la moral termina también por conducir a 
una Orientación antropocéntrica de la religión, que, en realidad, 
la desintegra. 

El esfuerzo del hombre arreligioso por conseguir su perfeccio- 
namiento no carece, sin embargo, de valor; representa un valor 
real, sobre todo mientras no dé una respuesta negativa a la cuestión 
religiosa; puede, por tanto, incorporarse a una concepción religiosa 
de la moral, aunque ha de purificarse antes. Habiendo ocupado el 
yo el primer plano de las aspiraciones humanas, tiene que ceder ese 
lugar a Dios y entrar así en su servicio. 

En definitiva, la moralidad y la religión deben tener un mismo 
centro: la comunión amorosa con Dios en la comunidad de salvación 
por él convocada (la Iglesia). Esto vale no sólo para la exposi- 
ción científica de la moral cristiana, sino también pára su predi- 
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cación. Desgraciadamente, ambas giraron con mucha frecuencia, 
sobre todo desde la Ilustración, más alrededor de Aristóteles 
(autoperfección) que del Evangelio (soberanía de Dios). 


Entre muchos sólo queremos ofrecer un ejemplo: el notable moralis- 
ta de la escuela de Tubinga, Anton Koch, escribe!: «Mientras la dogmá- 
tica se ocupa de la esencia de Dios... de Cristo y de la redención, la teo- 
logía moral tiene por objeto al hombre, a quien ha de mostrar el camino 
prescrito por Dios para llegar a su último fin»? «El fin de la moral 
es, pues, la perfección eterna y la felicidad que la acompaña...» 3, «Se- 
gún la moral católica, el fin de todos los esfuerzos morales es la felicidad...» * 

Sin duda que, aun así, la diferencia con Aristóteles es enorme, pues el 
cristiano no piensa en labrar por sí mismo su felicidad, sino que la espera 
de Dios, mediante su unión con Él. Mas todo esto se dice sólo de paso, 
como por azar y al margen de la cuestión; como si el llevar una vida de 
unión con Dios fuera sólo un medio para alcanzar más cumplidamente el 
fin moral. Por donde se pone de manifiesto que la idea de la autoperfección 
o de la felicidad y salvación no puede ser la idea básica apta para fundamentar 
una moral «religiosa». Esta idea es propia de una ética monologal, y, 
examinada a la luz de lo que constituye propiamente la religión, resulta 
sólo imperfectamente revestida del carácter de diálogo. En semejantes morales 
el diálogo no se presenta como forma propia, es algo que viene sólo por 
añadidura. Consecuencia casi inevitable de ello es que el carácter salvífico- 
social de la moral cristiana quede poco de relieve. 


2. Mandamientos y leyes ante la ética dialogal 


Los mandamientos y las leyes son y seguirán siendo ideas cen- 
trales de la moral cristiana. La predicación de los mandamientos 
es, por su esencia, teocéntrica y al mismo tiempo lleva el carácter 
de respuesta, de diálogo, pues el mandamiento incluye absoluta- 
mente una idea religiosa. Dios mismo, en la publicación de la ley en 
el Sinaí, ofrece el doble tema de la religión: el de su gloria sobe- 
rana y el de la revelación de su amor ilimitado: «Yo soy el Señor, 
Dios tuyo; yo te saqué de Egipto, mansión de esclavitud» (Ex 20, 
2). Los mandamientos de Dios son la expresión del amor que nos 
profesa; todos confluyen en el precepto del amor; el recto cumpli- 
miento de esos mandamientos constituye nuestra obediente respuesta 
de amor. 

También la ética fundada sobre las leyes presenta plenamente el 
carácter dialogal de respuesta religiosa. Aunque la noción de «ley 
natural», como expresión del orden de la creación, procede origina- 


Lehrbuch der Moraltheologie, Friburgo de Brisgovia *1910. 
L, c., pág. 3. 

L. e., pág. 11. 

L. c., pág. 8. 
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riamente de la filosofía moral estoica, la ética cristiana, en especial 
la de san Agustín, la ha purificado de todo impersonalismo y fata- 
lismo. Para san Agustín, ley significa expresión de la esencia y de 
la voluntad santísima de Dios. La ley está inscrita en el corazón 
de todo hombre, y constituye un llamamiento personalísimo de Dios 
a cada uno. Al mismo tiempo la ley de la esencia expresa la volun- 
tad que liga a una comunidad, como también la solidaridad en los 
dones recibidos y en los deberes. 

La interpretación nominalista de los preceptos y el concepto 
racionalista kantiano de la ley han influido, en cierto grado, hasta 
en la predicación de la moral cristiana. 

Si, según el nominalismo, el precepto no se funda sobre la esen- 
cia santa de Dios, sino sólo sobre su voluntad soberana, no hay para 
qué indagar sus fundamentos ni su intrínseca hermosura; esto 
puede ser incluso peligroso. Valdrá más la obediencia, cuanto menos 
aparezca el valor interno de los preceptos. Sin duda que esto podrá 
ser exacto tratándose de algún acto particular de obediencia, presu- 
poniendo que es incuestionable el valor moral de la autoridad que 
lo impone. Piénsese en la obediencia de Abraham. Mas cuando se 
erige la excepción en regla, se ocultan muchas estrellas en el hori- 
zonte de los valores, y sólo queda brillando la virtud de obediencia, 
que irá también declinando, al no sentirse acompañada por el res- 
plandor de los demás valores morales. Semejante obediencia rinde, 
si, al hombre ante Dios, mas no mediante la verdadera comunión 
religiosa de palabra y amor, la cual sólo existe cuando, al recibirse 
la palabra o mandato, se busca amorosamente cómo penetrar en su 
sentido y responderle con igual amor. Basarse en una noción positi- 
vista y nominalista de la ley para exigir una ciega obediencia a los 
mandatos de un simple hombre, es cosa arriesgada, si no se tiene el 


cuidado de que lo mandado esté en conformidad con el recto orden 
de las cosas. 


Á veces se quiere, si bien indebidamente, poner en relación esta ma- 
nera de comprender la obediencia a la ley con la ética del propio per- 
feccionamiento. Se exalta la obediencia que no razona, como el medio 
mejor y más seguro de conseguir la perfección. El saber si com esa 
obediencia ciega se realiza algo objetivamente bueno, no parece que 
haya de preocupar demasiado. ¡Dichosa obediencia que nos asegura la 
salvación y nos libra de toda responsabilidad! Empero, ¿qué hay entonces de 
nuestra responsabilidad y solidaridad de salvación en el reino de Dios? 
Es claro que semejante doctrina sobre la obediencia no corresponde al 
espíritu de comunión en palabra y amor a Dios y al prójimo que debe ani- 
mar a todo cristiano. 
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Como signo característico de la moral contemporánea, que pa- 
rece marchar por los derroteros de una ética de pura ley, aparece 
la exaltación de la rectitud subjetiva en las aspiraciones sobre la 
realización objetiva de lo mandado. ¿Pero se ha advertido bien que 
la rectitud subjetiva consiste precisamente en buscar con toda deci- 
sión lo que es honesto en sí? Ética de aspiraciones y sentimientos 
y ética de preceptos tienen que ir hermanadas; entonces aparecerá 
en ambas el carácter de diálogo con Dios. Empero, una ética de 
sentimientos mal comprendida, aliada con la preocupación por el 
propio perfeccionamiento, falsearía la moral más profundamente 
que una ética de autoperfeccionamiento acompañada de una ética 
de la simple obediencia, despreocupada por comprender el sentido 
y la hermosura intrínseca de lo mandado y, por lo mismo, poco 
o nada preocupada de la propia responsabilidad. 

En el orden de ideas kantiano-racionalistas pierde la moral le- 
gal, por otra parte, su carácter de diálogo: 

a) Al proclamar el valor universal de la ley, se pasan por alto 
las exigencias que presenta cada momento actual. La ley viene a ser 
un poder abstracto y universal, que planea sobre todo el orden na- 
tural, sin alcanzarlo en su singularidad. Nada significan ya las fuer- 
zas, dones, aptitudes y situaciones particulares por las que Dios 
nos da a conocer su voluntad no menos que por las leyes generales 
y positivas. La ley, en su forma más general, tal como nos la pre- 
sentan los kantianos, encierra absolutamente toda la voluntad de 
Dios. En realidad, las leyes de la razón son limitadas abstracciones, 
que de ningún modo pueden expresar toda la riqueza de lo indi- 
vidual. Aun las leyes positivas divinas son en su mayor parte impo- 
sición de un mínimo: lo muestra su forma negativa. No son más que 
una Orientación que facilita a cada uno la recta inteligencia de lo 
que Dios le pide en particular, indicándole el límite negativo. Una 
moral meramente legalista, abstracta y general conduce necesaria- 
mente al raguitismo, al empobrecimiento de la moral y a un mini- 
mismo inconsciente, y por tanto a un empobrecimiento de la comu- 
nidad, pues los dones particulares de cada uno forman la riqueza 
de la misma. 

b) Con semejante perspectiva kantiana, la «conciencia» se de- 
grada a una simple función lógica. Al reducir la vida moral a lo 
exigido por la ley general, la conciencia no tendrá más oficio que 
el de la aplicación silogística de lo general a cada caso particular, 
Cierto es que de los casos particulares se deduce la ley general; pero 
es cosa grave en demasía que a lo exigido a todos no haya de aña- 
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dirse nada, teniendo en cuenta los dones individuales de cada uno. 

La moral personalista y religiosa, por el contrario, coloca al 
hombre no sólo ante una ley general (huelga decirlo), sino ante un 
llamamiento personal de Dios, llamamiento que se trasluce en los 
talentos y cnergías de Jl recibidos y en las diversas situaciones en 
que se encuentra el individuo. El conocimiento de la ley general 
debe, a no dudarlo, poner al hombre en guardia contra una utiliza- 
ción e interpretación egoista de dichos dones; mas la moral en la 
vida concreta, además del conocimiento de la ley, supone una con- 
ciencia delicada, que perciba lo que exigen en cada caso particular 
las situaciones y dones personales: todo lo cual es percibido gra- 
cias a la prudencia. Todo ello significa obligación para la comunidad. 

c) La ley kantiana se yergue entre Dios y la conciencia humana 
como una fuerza impersonal. Es cierto que a esta ética legalista y 
racionalista corresponde una triste realidad: el hombre, marcado 
con el pecado original, lleva en sí una arraigada inclinación a mi- 
rar su existencia, no como un diálogo con Dios, sino como un mo- 
nólogo consigo mismo. Estar redimido quiere decir vivir a la som- 
bra de Dios, conocer y amar su voluntad paternal. Por el contrario, 
para el pecador irredento Dios es un extraño, y su ley divina una 
ley extrínseca y muerta. Dios es tan extraño para él que lo ha per- 
dido ya de vista; su mirada no tropieza más que con esa ley ex- 
traña e impersonal; porque a eso llega la divina ley, a no ser más 
que un principio. Colocado así bajo la esclavitud de esa ley muerta 
— él mismo le dio muerte —, pero buscando, a pesar de todo, su 
salvación por medio de ella sin perder su autonomía, se resuelve a 
hacer de esa ley extraña su propia ley. Se trata de la ley señalada 
por la misma razón natural, y, por tanto, es una ley que originaria- 
mente viene de Dios; mas, de hecho, el kantiano la considera como 
si emanara de sí propio. 

El verdadero personalismo y la verdadera moral legalista con- 
ducen a un diálogo animado con el Dios vivo. Con el personalismo 
legado por el pecado original y con la ley que en él se funda, no es 
posible remontarse sobre el monólogo consigo mismo. De ahí que 
la ley, entendida a la manera de Kant, ya no consiga poner en con- 
tacto con el Dios vivo de la religión, sino que se levante entre Dios 
y el alma. Tal es el escollo de la moral legalista kantiana, que ahon- 
da aún ese peligro implícito en el pecado original, 
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Por lo dicho aparece claramente que los conceptos propia sal- 
vación, leyes y mandamientos conservan toda su importancia. Pero 
en ninguno de ellos vemos la idea central de la moral católica. Más 
apropiado nos parece el concepto de responsabilidad, entendiéndolo 
en sentido religioso. En este sentido, podemos decir que su misma 
estructura verbal señala el carácter religioso, propio de la moral, 
que es el carácter dialogal: respuesta: responsabilidad. Nos parece 
que por ella se expresa mejor la relación personal del hombre con 
Dios. El Dios personal dirige al hombre la palabra, mediante el lla- 
mamiento que le hace a cumplir su divina voluntad; responde el 
hombre al tomar una decisión y así se responsabiliza ante Dios. Res- 
ponsabilidad significa también que nuestra respuesta a Dios no es 
válida en definitiva cuando en esta respuesta no va incluido el 
prójimo, la comunidad humana. 

Pero debemos puntualizar la diferencia que existe entre las rela- 
ciones estrictamente religiosas del hombre con Dios y las religioso- 
morales. Así aparecerá con toda claridad lo que es peculiar de la 
moralidad considerada como actitud de «respuesta», como una res- 
ponsabilidad. 


a) La vida religiosa, respuesta a la palabra de Dios 


Palabra de Dios y respuesta del hombre: he ahi la religión. Con 
su palabra inclínase Dios hacia nosotros: a través de Cristo, pala- 
bra de Dios, Verbo encarnado, entramos en comunión con Dios. 

Las tres virtudes teologales sólo pueden entenderse plenamente 
miradas en su aspecto dialogal de palabra de Dios y respuesta del 
hombre. Por ellas, en efecto, no sólo nos tornamos hacia Dios, sino 
muy particularmente hacia su palabra, que nos manifiesta su verdad, 
sus promesas y su amor. Y así como Dios no se nos manifiesta cara 
a cara, sino sólo mediante su Verbo, así nosotros tampoco subimos 
hasta Él sino por la respuesta a su palabra en Cristo; sólo así en- 
tramos en comunión con Él. En su debido lugar habrá que mostrar 
todavía lo mucho que nos ha sido dado gracias a esa relación de 
personas con Dios en la comunidad salvífica de los que creen, espe- 
ran y aman, y cómo cada progreso en dicha relación personal con 
Dios, en oírlo y responderle, nos une más íntimamente con esa co- 
munidad salvifica, la Iglesia, 
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La virtud de religión es nuestra respuesta a la gloria de Dios, 
padre y creador nuestro, revelada por el Verbo (loh 1); es también 
nuestra respuesta a la gloria de la redención, que por Cristo, por la 
Iglesia y los sacramentos, nos eleva hasta Dios. A diferencia de las 
virtudes teologales, impone actos exteriores, pero presuponiendo 
las virtudes teologales, pues la religión apenas puede concebirse, si 
no estamos orientados hacia Dios por la fe, la esperanza y la caridad. 
Roza también con las virtudes morales, pues la buena conducta 
humana no depende únicamente del ejercicio de éstas, sino también 
del de la religión, ya que a ella corresponde convertir toda la vida 
privada y pública, siempre y en todas partes, en un servicio divino, 
encaminando todas las obras «a la mayor gloria de Dios». 


b) La vida moral, responsabilidad ante Dios 


Las demás virtudes morales se distinguen más esencialmente 
de las virtudes teologales que la virtud de religión, ya que ni esen- 
cial, ni inmediata o directamente tiene a Dios por objeto, ni inclu- 
yen, de por sí, una respuesta a Dios. (No se entienda esto en sentido 
ontológico sino fenomenológico.) Están relacionadas con la realiza- 
ción del orden creado y miran a las personas, bienes y valores, y por 
lo mismo no se les puede aplicar plenamente el concepto de «respuesta 
a Dios y responsabilidad ante Él». Una respuesta supone efectiva- 
mente una persona a quien se contesta. Pero, cuando al practicarlas 
se pone la mira en Dios y se las eleva hasta Él, revisten el carácter 
de diálogo, de respuesta a Dios y de responsabilidad ante Él. En 
efecto, el hombre creyente, en el orden y lenguaje de la creación, 
percibe la voz de Dios, señor y creador; pero, como hijo de Dios, 
percibe, sobre todo, la palabra de su Padre. Elevado y sostenido 
por las tres virtudes teologales — respuesta del hombre a Dios —, 
acepta y cumple el cristiano sus deberes morales, que miran directa- 
mente lo creado, con la disposición propia de hijo de Dios. Así, la 
vida moral se transforma en responsabilidad de carácter religioso, 
puesto que es responsabilidad ante Dios. Esta expresión da bien a 
entender la compenetración de lo moral con lo religioso, al mismo 
tiempo que permite su distinción. Vamos a verlo. 

1) Lo religioso orienta hacia lo divino, hacia Dios, e impone 
una «respuesta», 

Lo moral está orientado a realizar el orden de la creación. Ello 
constituye una auténtica respuesta a Dios, por cuanto significa que 
se toman en serio al prójimo, la comunidad humana, nuestra mi- 
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sión en el mundo y las personas y los valores creados. Es una 
respuesta dada cada día con la misma vida. 

2) El acto religioso es esencialmente acto de adoración. 

Lo importante de la decisión moral es la actitud de obediencia 
respecto a Dios, la respuesta afirmativa dada a su voluntad. Pero, 
esencialmente, la decisión moral es algo más que una simple y 
fácil respuesta (afirmativa o negativa) a Dios. 

Supone la búsqueda de la respuesta adecuada y la aceptación 
de un riesgo. La decisión moral presupone escuchar humildemente 
a Dios y aceptar la voluntad del Creador y Padre. 'Fomar la decisión 
supone, a menudo, vacilaciones o audacias en medio de una plura- 
lidad de libres posibilidades. El hombre responde, es decir, asume 
una responsabilidad en una situación determinada. 

3) El acudir a la autoridad humana no es medio para librarse 
de la responsabilidad, pues tanto el obedecer como el desobedecer a 
esta autoridad entrañan responsabilidad. 

Nadie puede atreverse a rechazar los medios establecidos por 
Dios para llegar a conocer su voluntad: la autoridad, la sociedad, 
los buenos y prudentes consejeros. Pero el buscar consejo y el obe- 
decer no pueden significar nunca abandono de la responsabilidad, 
sino sólo empleo de los medios disponibles para llegar a una deter- 
minación plenamente responsable. Naturalmente que desobedecer 
a la autoridad legítima implica responsabilidad especial, y es pro- 
ceder que exige rigurosas pruebas de que no se persigue ningún 
interés egoísta, y supone que se han ponderado prudentemente las 
consecuencias que ello entraña para la sociedad. Es evidente que no 
puede uno lanzarse nunca a una desobediencia sin haber examinado 
antes atentamente todos los aspectos y circunstancias que la acom- 
pañan. 

Un punto particularmente importante en la obediencia a la au- 
toridad humana es la idea de la responsabilidad ante la comunidad. 
Y, como ya notamos, este mismo punto ha de tenerse particular- 
mente en cuenta para apreciar los motivos que pudieran justificar 
una desobediencia. 

4) Todo acto moral, además de traducir y desarrollar nuestros 
valores personales, compron1ete nuestra responsabilidad no sólo ante 
Dios, sino también en cierto modo ante el prójimo y ante la socie- 
dad natural o sobrenatural en que vivimos y sobre la que irradian 
no sólo nuestras decisiones morales particulares sino todo nuestro 
ser moral y religioso. El misterio del cuerpo místico de Cristo pone 
en plena evidencia esta verdad : quien vive unido a Cristo, en socie- 
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dad y comunión con Dios, lo está igualmente con todos los miembros 
del cuerpo místico. 

5) En toda decisión moral, pero especialmente cuando peligra 
la integridad de la vida ética, el hombre se da cuenta de que su pro- 
pia existencia y salvación dependen de la respuesta que va a dar. 
No hay acción moral que no comprometa: al Dios santísimo no se 
le puede responder sin comprometerse. En el acto moral la persona 
se responsabiliza de sí misma: el juicio final revelará algún día 
cuáles fueron estas diversas responsabilidades que se tomaron ante 
Dios. Es verdad que el acto propiamente religioso entraña igual 
responsabilidad. Por él percibe el hombre más inmediatamente que 
su salvación está ligada a la recta respuesta que da al Dios santí- 
simo. Por eso cae en el campo de la teología moral tanto la vida 
religiosa como la totalidad de la vida moral responsable. 


4. La responsabilidad y la propia salvación 


Aunque, a nuestro entender, la idea central de la moral cris- 
tiana no es la salvación del alma, ni el propio perfeccionamiento, 
sino la responsabilidad, no ha de pasarse por alto, sin embargo, 
que la responsabilidad de nuestra propia salvación en cierto modo 
ocupa el primer puesto: habiéndose confiado a nuestra responsabi- 
lidad, adquiere un valor que está por encima de todos los valores 
impersonales. Es evidente, sin embargo, que nuestra propia salva- 
ción no está por encima de los intereses del reino de Dios, ni de la 
salvación del prójimo. Pero es mayor la responsabilidad que tene- 
mos de nuestra propia salvación que de la del prójimo. La responsa- 
bilidad por lo propio pasa delante de la responsabilidad por lo aje- 
no, toda vez que sólo podemos disponer libre e inmediatamente 
de cuanto está al alcance de nuestra propia voluntad. Responsabili- 
dad y libre albedrío caminan estrechamente unidos. Cuanto más 
dependa algo de nuestra libre voluntad, más caerá bajo nuestra res- 
ponsabilidad inmediata. Y así en la salvación de nuestra alma pode- 
mos y debemos emplear un cuidado inmediato y directo. Buen nú- 
mero de actos se encaminan a este fin, por ejemplo, los de discipli- 
na de la voluntad y ascética. Nuestra preocupación por los valores 
pasajeros pueden enderezarse a este fin. 

Pero iríamos equivocados si subordináramos al cuidado de nues- 
tros valores personales la responsabilidad de nuestro prójimo o de 
los intereses del reino de Dios. Considerados en sí mismos, estos 
intereses no tienen un valor inferior al de nuestra propia salvación ; 
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por lo mismo, en nuestra actividad moral no han de quedarle su- 
bordinados, sino que deben serle coordinados*. El punto central 
común es Dios, la comunión de amor con Él, la responsabili- 
dad ante Él. Es Dios quien comunica a todos estos intereses un 
valor igual. 

Y con esto establecemos una jerarquía de valores, valedera para 
la moral cristiana. Podría parecer que así la preocupación por la 
propia salvación, por el propio perfeccionamiento, no despierta 
tanto interés como lo desea la predicación ordinaria. Mas dicha 
preocupación adquiere mayor profundidad considerada desde un 
punto de vista de conjunto. Además, no hemos de olvidar una cosa : 
que la formación moral y religiosa del hombre se realiza gradual- 
mente, por un continuo crecimiento. Los más notables maestros 
del espíritu descubren este crecimiento precisamente en el hecho 
de que las aspiraciones personales del yo van quedando progresi- 
vamente subordinadas al verdadero orden de valores. El guía de 
almas debe, desde un principio, tener claramente ante los ojos esa 
jerarquía de valores y considerar en qué grado se ha establecido ya 
en el alma y qué energías y qué motivos conviene poner en juego 
en cada caso. ¡Ay de la predicación que, destinada a principiantes 
o almas alejadas de Dios, no sabe tocar, en la debida forma, la nota 
del afán de bienaventuranza y del legítimo interés por la propia 
salvación! Las exigencias de la felicidad y de la moralidad no coin- 
ciden — esperamos haberlo puesto en claro —, pero sí se llaman 
mutuamente. El móvil de la felicidad es el gran aliado del deber 
moral; a menudo el único que alcanza a hacerse oir en medio del 
pecado, o por mejor decir, es el último eco del llamamiento con que 
llama Dios a la obediencia y al amor. 

La predicación moral y el esfuerzo personal debe, desde un prin- 
cipio, proponerse la totalidad del fin que pretenden conseguir, o 
sea, la plena conversión a Dios. Pero en las diferentes etapas de la 
evolución moral se han de buscar en concreto los motivos más efi- 
caces, según los casos. El «salva tu alma» es un motivo que no ha 
de mover al hombre a adoptar una actitud religiosomoral egocén- 
trica, sino que, por el contrario, debe impulsarle a adoptar una ac- 
titud moral ante Dios, que sea una verdadera respuesta, una moral 
en la que quepa toda la vida. Con todo, se ha de tener muy presente 
que el legítimo interés por el propio yo —y la inquietud del alma 
alejada de Dios — es la estrecha rendija por donde ha de comenzar 


5. Cf. cap. de la caridad fraterna. 
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a cernirse la luz celestial. En definitiva, apenas hay para nosotros, 
viandantes, un grado de perfección en el amor en que no debamos 
poner a contribución como aliado del crecimiento en el amor ese con- 
génito móvil de la felicidad *. 

La intranquilidad del alma no es aún el amor a Dios, pero es el 
resorte que la impulsa hacia Él. Dios mismo se vale de esta fuerza 
cuando, para invitar el alma al amor, excita el santo temor y la 
esperanza. Felicidad y propio perfeccionamiento constituyen una 
finalidad moral, pero no la última. El legítimo interés por la propia 
salvación será siempre el punto de apoyo para sacar al alma de su 
propio yo y colocarla en su verdadero centro: Dios. Pero el punto 
de apoyo debe seguir siendo siempre punto de apoyo y no con- 
vertirse en punto céntrico y final. La llamada a la puerta no consti- 
tuye nunca el verdadero mensaje. 


III. RESPONSABILIDAD Y SEGUIMIENTO DE CRISTO 


Ni la teología, ni la predicación moral tienen por qué perderse 
en análisis filosóficos acerca de la palabra «responsabilidad». Su 
campo de estudio es el rico y viviente contenido de la economía de 
la salvación y de nuestra amorosa comunión con Dios en Cristo, 
de la que aquel término no hace sino reflejar una nota esencial. Pues 
bien, las conclusiones a que hemos llegado en nuestras precedentes 
consideraciones se aplican maravillosamente en una teología moral 
orientada a la unión con Cristo, en una moral basada sobre el reino 
de Cristo y su seguimiento, en el cual se realiza plenamente el con- 
cepto de responsabilidad. 

En el seguimiento de Cristo se realizan perfectamente los ca- 
racteres esenciales de la religión, compendiados en la comunión 
amorosa con Dios; igualmente los de la moral, polarizados en la 
responsabilidad. 

1) El fundamento del seguimiento de Cristo es la incorpora- 
ción del discípulo a Él, por medio de la gracia. Pero el efectivo 
seguimiento se realiza por la unión existencial con Él, mediante 
los actos de amor y de obediencia. 

6. Cf. saw BERNARDO, Liber de diligendo Deo, c. Xv, PL 182, 998: «Inprimis ergo di- 
ligit seipsum homo propter se... Cumque videt per se non subsistere posse, Deum quasi 
sibi necessarium incipit per fidem inquirere et diligere. Diligit itaque in secundo gradu 
Deum, sed propter se, non propter ipsum... Gustato quam suavis est Dominus, transit 
ad tertium gradum, ut diligat Deum non iam propter se, sed propter ipsum. Sane in hoc 
gradu statur: et nescio si a quoquam hominum quartus in hac vita perfecte apprehenditur, 


ut se scilicet diligat homo tantum propter Deum.» Pero, según san Bernardo, es propio 
de la caridad, virtud teologal, esforzarse, al menos, por llegar a este cuarto grado. 


9% 


Responsabilidad 


La estructura dialogal y salvífico-social de la doctrina moral 
cristiana hay que considerarla desde el punto de vista de Cristo. 
En su divina persona, Él es el Verbo del Padre y la respuesta al 
Padre (loh 1,1). De ambos, por vía de espiración, procede el Amor 
substancial, el Espíritu Santo. Cristo, Verbo encarnado del Padre, 
es a la vez la Palabra definitiva del Padre a nosotros los hombres 
y la respuesta plena que la cabeza de la humanidad renovada da al 
Padre. Cristo está ungido con la plenitud del Espiritu a fin de que 
su vida, su muerte y su resurrección sean testimonio del amor 
del Padre por nosotros los hombres y, al mismo tiempo, testimonio 
de su amor al Padre y a nosotros. El Resucitado nos ha enviado 
su Espíritu desde el Padre, de suerte que ahora nosotros nos reco- 
nocemos en Cristo y en el ardor del Espíritu Santo como una palabra 
del amor creador y redentor de Dios y podemos, por tanto, expre- 
sarnos en la respuesta — Jesucristo — delante de Dios. 

El motivo dominante de la teología veterotestamentaria es el 
pensamiento de la alianza. Lo principal es que Dios, con su amor 
completamente libre e inmerecido, mediante la alianza establece el 
íntimo diálogo con el pueblo escogido. La ley es expresión de la 
alianza: el pueblo de la alianza, cada una de sus tribus y cada 
israelita se hallan sujetos por la alianza a una respuesta que abarca 
toda la existencia. Lo que aquí se realiza en imagen, se cumple 
en Cristo: 


Cristo mismo es la alianza y la ley: Palabra y respuesta. 
En Él, por Él y con El vivimos nosotros en alianza, en 
diálogo con Dios. 


Efectivamente, seguir a Cristo es ligarnos con su palabra. Por 
la gracia y por el don de su amor, Jesucristo nos liga consigo : 
por el amor nos ligamos a su persona divina, al Verbo humana- 
do; por la obediencia nos unimos con sus elocuentes ejemplos y 
con toda palabra que procede de su boca. Pero el cristiano debe 
acoger su palabra «activamente» y cumplirla de un modo respon- 
sable y conforme a las necesidades de la época; la imitación de los 
ejemplos de Cristo no ha de ser una copia servil, sino una adapta- 
ción a los dones particulares que constituyen la propia personalidad. 

2) Estar en Cristo quiere decir ser admitido en su reino, 
significa que, por razón de la incomprensible solidaridad con el 
pueblo de su alianza”, se participa en esta alianza portadora de 


7. Esta nota eclesial, tan esencial para nuestra comprensión del personalismo cristiano, 
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salvación, de todos los miembros entre sí y, hasta donde es posible, 
con la libre aceptación de una común y recíproca responsabilidad. 
Ser miembro del cuerpo de Cristo (del pueblo de la alianza) exige 
de cada cristiano en particular la consagración responsable de toda 
su persona con todas sus fuerzas individuales, a los intereses de 
Cristo: a la comunidad y al prójimo. En su más íntima esencia, 
la imitación de Cristo no es concebible sin la palabra de responsa- 
bilidad recíproca de cada uno de los redimidos, y de responsabilidad 
personal de cada cual por su prójimo a causa de su participación 
en la alianza de amor. 


En la imitación de Cristo, personalismo viene a ser igual 
a solidaridad de salvación. El valor de la individualidad se 
manifiesta precisamente en la comunidad. 


3) La ley y los mandamientos son en la imitación de Cristo 
sobremanera vivificantes y hermosos. Pues ellos lo son todo en 
cuanto poderes impersonales que se sitúan entre Dios y el hombre. 
La ley de Cristo, el mandamiento nuevo, es una misma cosa con 
el amor de Cristo por nosotros. Es la palabra que Él nos dirige, 
palabra dispensadora de vida que nos enseña eficazmente a amar 
en su amor todo lo que Él ama. A cuantos están en Cristo, la ley 
y los mandamientos vienen como gracia. Así los llaman a la respon- 
sabilidad personal y a la responsabilidad en la medida de la gracia 
y sobrepasan el mínimo de los mandamientos del Sinaí y de la mera 
ley natural. 


Por su gracia, Cristo mismo es nuestra ley. Su Espíritu 
realiza en nosotros el amor, que es la plenitud de la ley. 


4) El valor humano del propio perfeccionamiento y el valor 
sobrenatural de la propia salvación no entran en el seguimiento de 
Cristo como valores centrales; mas en él se realizan en forma ex- 
celente. El cristiano no considerará ese seguimiento como un simple 
medio de alcanzar la propia salvación; mas, ante el amor del Salva- 
dor, la salvación del alma se presenta como una ineludible exigen- 
cia. Pudo suceder que, al principio, lo que más atraía al cristiano 
fuesen las promesas del Maestro, en vez de su amor. Ahora, si- 
guiendo a nuestro Señor, se ama a sí mismo y su propia alma con 


la he desarrollado de modo sistemático en mi libro Moralverkúndigung nach dem Kongil 
Bergen-Enkheim 1966. ; 
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un amor distinto, con un amor nuevo, con el mismo amor que le 
profesa el divino Maestro. Así, la salvación del alma queda englo- 
bada en la irradiación del amor a Dios y a su reino. Se realiza en 
la entrega por la salvación del prójimo, en la solidaridad de sal- 
vación en Cristo y con Cristo. 


Cristo redime a la humanidad del antropocentrismo que 
acarrea la muerte, Imitarle y estar en Él significa teocen- 
trismo dispensador de vida, comunidad de gracia con Dios, 
en palabra y en respuesta, en responsabilidad. La obediencia 
de amor en la imitación de Cristo es participación en la 
vida trinitaria de Dios en el Verbo y en su respuesta 
al amor. 


La imitación de Cristo nos es posible porque en Él, el Verbo, 
estriba nuestra semejanza con Dios que vuelve a restablecerse me- 
diante su redención. En la realización de la imitación de Cristo 
es donde se manifiesta esta nuestra semejanza con Dios. Del mismo 
modo que toda semejanza supone un modelo, así la teología moral 
debe señalar en todo a la vida cristiana la Palabra original en la 
que y por la que el hombre hecho a semejanza de Dios vive y es 
capaz de responder. 
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EL LLAMAMIENTO DE CRISTO 


Sección primera 


EL HOMBRE LLAMADO AL SEGUIMIENTO 
DE CRISTO 


La teología moral es para nosotros la doctrina del seguimiento de 
Cristo, de la vida en Cristo por Él y con Él. De ahí que no proceda 
hacerla empezar por el hombre, como sería acaso pertinente en una 
ética natural. El punto de arranque de la moral católica es Cristo, que 
permite al hombre participar de su vida y lo llama a seguirle. Nuestra 
teología moral se propone, con toda conciencia, ser una moral de 
diálogo. 


Pero, puesto que tal diálogo sólo puede ser iniciado por 
Dios, y Dios lo ha iniciado en Cristo, el punto angular de la 
moral debe ser la persona de Cristo, su palabra, su ejem- 
plo y su gracia. 


No es, pues, la antropología de por sí sola, sino la cristología, 
lo que suministra a la teología moral su tema. De Cristo nos viene 
la gracia y la llamada. «No me habéis elegido vosotros a mí, sino 
que yo os he elegido a vosotros» (Ioh 15, 16). Hasta tal punto 
consideramos a la luz de la cristología la doctrina teologicomoral 
del hombre (la antropología), que en cierto modo nos parece ser una 
parte de aquélla. El hombre llamado al seguimiento sólo es inteli- 
gible partiendo de aquel que lo llama. Pues lo que nos importa es 
siempre el hombre que ha sido creado en el Verbo del Padre y mila- 
grosamente renovado en Cristo. La antropología considera al hom- 
bre, con todo lo que él es y tiene, como llamado por Cristo. Por 
esto la presente acción forma con la gran sección siguiente una 
unidad interna que expone la labor moral del discípulo de Cristo 
partiendo del amor creador y redentor de Dios. 

Creados por el Verbo de Dios y renovados por Cristo, llevamos 
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su ley en nuestro ser, esa misma ley que nos es promulgada primero 
por la revelación de la creación, y luego, de manera más clara y ex- 
celsa, por la revelación sobrenatural, contenida en la predicación 
y los ejemplos de Cristo y en el magisterio de la Iglesia. 

El centro alrededor del cual giran nuestras ideas es siempre el 
llamante y su llamamiento, y la forma como nos llama. El hombre 
que va en pos de Cristo es un reflejo suyo, aunque imperfecto, en 
su esencia, en sus facultades y en su labor. 
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ESENCIA Y FINALIDAD DEL HOMBRE 


El llamamiento de Cristo se dirige al hombre en su totalidad 
esencial: al hombre como unidad sustancial de alma y cuerpo (1); 
como persona individual y singular y como ser social (11); al hombre 
en sus dimensiones históricas (111) y, sobre todo, al hombre como 
ser que ora y rinde culto (1v). 


1. EL HOMBRE, UNIDAD SUSTANCIAL DE ALMA Y CUERPO 


La semejanza del hombre con Dios se funda en su espirituali- 
dad. Sólo como persona espiritual es el hombre capaz de recibir la 
filiación divina y de oir el llamamiento de la voluntad amorosa de 
Dios. Pero sería fatal el considerar como persona y como imagen 
de Dios sólo el elemento espiritual del hombre, y reservarle, por lo 
mismo, al espíritu el cometido de conquistar la perfección moral. 
Es el hombre en su totalidad el que es imagen de Dios, es el hom- 
bre completo el que ha sido hecho a imagen del prototipo divino. 
Cayó, y fue redimido el hombre en su totalidad; es el hombre entero 
el llamado a la eterna comunión de amor con Dios. Nada tan falso 
como considerar el cuerpo como único principio del pecado y de 
la tentación, y el espíritu como principio exclusivo del bien y de la 
virtud, y sujeto único de la redención. 

Contra esto nos pone en guardia el dogma de la encarnación : 
«El Verbo se hizo carne» (Toh 1, 14), y el de la resurrección de la 
carne, y la misma esencia de los sacramentos, que siendo visibles, e 
incluyendo materias sensibles y estando ordenados tanto al cuerpo 
como al alma, expresan, en la forma más comprensible y luminosa, 


107 


Esencia y finalidad del hombre 


que, ante Dios, contraemos nuestra responsabilidad moral con la 
totalidad de nuestro ser corporal y espiritual. 

Veamos, entonces, cómo es el compuesto humano, y no única- 
mente uno de sus componentes, el que interviene en la vida humana 


y moral. 


1. El pecado y el compuesto humano 


SAN AGusTÍN pensaba que el pecado original estaba preponde- 
rantemente en la concupiscencia, aunque por otra parte veía que la 
privación de la filiación divina, la aversión de Dios, era el gran mal 
del hombre caído. Y la predicación popular da a entender frecuen- 
temente, por desgracia, que el apetito sensual es la consecuencia 
más funesta del pecado original y la raiz de todos los males. Sin 
duda es una de las principales; pero la peor y la más peligrosa es 
la que obra en el principio espiritual, es el orgullo. 

Una y otra inclinación abrazan a todo el hombre y para ven- 
cerlas se requiere también la energía del hombre entero. El apetito 
sensual o concupiscencia sólo puede vencerse con la disciplina del 
espíritu y la mortificación del sentido. Y el orgullo que reside en 
lo espiritual logrará dominarse sólo guardando ante Dios una acti- 
tud humilde, aun en lo exterior, y doblegándose bajo la cruz y los 
sufrimientos. 

En la acción moral concurre el hombre entero, con el cuerpo y 
con el alma. No se puede establecer el orden en la parte sensitiva 
sin establecerlo en el espiritu. Ni lo corpóreo está verdaderamente 
desordenado si el espiritu conserva su disciplina y dominio; y aún 
más: el espíritu no consigue expresarse si a esa expresión no con- 
curre el elemento corporal. 

«Se realizan hoy día, por razones terapéuticas, algunas expe- 
riencias, en virtud de las cuales la expresión fisiológica de las reac- 
ciones psíquicas, por ejemplo, de la angustia, queda reducida hasta 
tal punto, que la emoción correspondiente no puede ya producirse 
de ningún modo. De aquí se sigue que las emociones dependen de 
la posibilidad de expresión corporal. Hay, pues, interdependencia 
entre el cuerpo y el alma, y tal que no se puede concebir mayor» *. 

Es cierto que, con H. Conrad-Martius, ha de rechazarse la teoría 
del simple doble aspecto de la psique, sostenida hoy día por Jaspers 
y muchos otros, pues cuerpo y alma son realmente distintos. La 


1. H. CowxraD-MArTIUS, Seele und Leib, en «Hochland» 42 (1949) p. 675. Cf. 
W. GRUEHN, Religionspsychologie, Breslau 1920, pág. 108. 
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unidad no ha de hacer pasar por alto las diferencias. Entre el cuer- 
po y el alma existe una mutua causalidad que se manifiesta en forma 
de impresiones y expresiones recíprocas?. Pero la unidad sustan- 
cial del compuesto humano no ha de apurarse tanto que se venga « 
negar la.posibilidad de que el alma espiritual pueda existir sin el 
cuerpo, o de que, dentro de ciertos límites, pueda aún oponerse a 
sus desordenados movimientos. ¡ 

Con la parte más noble de su espiritualidad, con la libertad, pue- 
de el alma domeñar y modelar el cuerpo. Mas no puede librarse tan 
fácilmente de la agitación desasosegada del mismo, sino que, para 
dominarla, tiene que servirse del complejo de fuerzas psico- 
somáticas. 


2. Instinto, sensualidad y espíritu 


En principio, está en lo justo MAX SCHELER cuando propone 
categóricamente que el instinto humano —o sea, el conjunto de 
todas las fuerzas psicosomáticas y pasionales —, sin el espíritu, 
hablando en general, es ciego y desordenado; mas el espíritu sin 
el instinto es débil e impotente?. «Sabemos que toda acción u omi- 
sión..., que tanto el amor legítimo como las graves aberraciones 
están ligados a las fuerzas instintivas» *. Le toca al espíritu, que 
considera los valores morales y goza de libertad, tomar la respon- 
sabilidad de los impulsos, o dejándose conducir por el instinto y 
saciándose en el pecado, o enderezando esa fuerza de empuje hacia 
un amor elevado y puro. Pero, aun en su oficio de conductor y de 
guía, el espiritu humano, para ser eficiente, necesita en esta su con- 
dición temporal las fuerzas psicosomáticas y pasionales, 

Santo "Tomás valoró, como ningún otro, la importancia de las 
pasiones en la moral. En su moral fundamental * consagró a las pa- 
siones un extenso tratado. Mas no las consideró, como hicieron 
casi todos sus sucesores, sólo desde el punto de vista del peligro que 
entrañaban para la libertad moral, sino como energías indispensables 
al servicio de la vida moral del hombre. Rechaza de plano el concepto 


2. MH. ConrRaD-MARTIUS, l. c., pág. 64. 

3. Más tarde, cuando ya había abandonado la fe, especialmente en Der Mensch im 
Kosmos, Darmstadt (1930), aplicó a la divinidad con impío atrevimiento lo que esencial. 
mente vale para el hombre, y con ello imprimió al espírita como tal la marca de la im- 
potencia. No es el espíritu como tal el que para ser vigoroso, y lleno de vida y de acción, 
necesita las energías del instinto, sino el espíritu humano. Ni necesita el hombre, para 
una vida moral vigorosa y elevada, el ejercicio del instinto sexual, 

4. R. SieBEcK, Wissen und Glauben in der Medizsin, en «Universitas» 5 (1950), p. 42s. 

5. ST 1-11, q. 22-q. 48. 
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estoico de que las pasiones, como tales, no sean más que un estorbo 
para el bien. Si es cierto que santo "Tomás afirma sin ambages que 
lo moral radica en lo espiritual, sostiene igualmente que la acción 
moral adquiere un aumento de perfección cuando a ella concurre 
la parte sensible, o sea las pasiones. «Alcanza el hombre la perfec- 
ción moral al poner en la realización del bien no sólo su voluntad 
espiritual sino también su apetito sensitivo» $, 

El bien debe ser realizado por todo el hombre; sólo entonces 
será un bien plenamente humano. Esta doctrina fundamental del 
Aquinate ha quedado no pocas veces oscurecida por la doctrina as- 
cética del agere contra, ir contra la inclinación, como si toda incli- 
nación fuera torcida, cosa que no enseña la doctrina católica. Sin 
duda es necesario desconfiar de las pasiones e inclinaciones, pero 
esta preocupación xo significa que ellas sean esencial y necesaria- 
mente malas, ni mucho menos que el espíritu pueda y deba declarar 
a priori una guerra absoluta a los sentidos, aparte de toda otra con- 
sideración. De la parte superior del espíritu, de la libertad debe, sin 
duda, proceder el agere contra, el esfuerzo por apagar cualquier 
desorden que se levante en los sentidos. Pero semejante acción com- 
bativa sólo será sabia y eficaz si es acción auténticamente humana, 
o sea, si va realizada conjuntamente por el espíritu y la carne, si el 
espíritu hace tornar a su propio servicio esas fuerzas pasionales. 
Así, por ejemplo, una representación pecaminosa no puede ahuyen- 
tarse simplemente por un sencillo acto de la voluntad; ésta debe ir 
ayudada por una representación honesta. Así pues, el combate 
contra las pasiones no ha de consistir nunca en estrangularlas, sino 
en dirigirlas por el espíritu, persiguiendo una finalidad elevada, con 
lo que vienen a participar de su nobleza. La labor no consiste, pues, 
en extinguir las pasiones, sino en dominarlas por medio de la razón 
orientándolas a una finalidad honesta ”. 

Un falso espiritualismo es no sólo ilegítimo sino que contribuye 
también al empobrecimiento y debilitación del mismo espíritu. Un 
ejemplo nos dará de ello una idea exacta: el sentimiento no es lo 
esencial del arrepentimiento. Pero no hay auténtico y eficaz arre- 
pentimiento humano si el acto espiritual del arrepentimiento no se 
manifiesta en una tristeza sensible, A nuestro modo de ver, el 
arrepentimiento no puede expresarse en forma plenamente humana 


si no atraviesa por el campo de la sensibilidad, si no se manifiesta. 
la pasión de la tristeza. 


6. ST 111, q 24a3. 
7. Sobre la importancia positiva del agere contra, cf. tomo 111, pág. 66-77. 
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La alegría en Dios no será plenamente humana, ni será fuente de 
energía, si no vibra la pasión, si el sentimiento de la alegría no ter- 
mina por reflejarse en el rostro. La perfecta y pura caritas Dei no 
puede sostenerse humanamente si no se adueña del amor sensitivo, 
si no vibra el amor natural que abraza también la sensibilidad. Es 
cierto que Dios no puede ser propiamente alcanzado por actos que, 
de por sí, no rebasan la esfera de lo sensible; lo será sólo por actos 
espirituales. Pero estos actos espirituales de amor no son genuina- 
mente humanos si de alguna manera no se asientan sobre la pasión 
natural del amor, pongamos al menos, como en su instrumento y 
expresión. 


Claro está que por amor natural no entendemos un amor sexual. Y ya 
que se ofrece la ocasión, notemos que el legítimo amor sexual entre dos 
personas sólo puede ser el amor que emana de todo el ser, no sólo de la 
sensibilidad, sino también del espíritu. 


Los mismos actos sobrenaturales de esperanza y de temor requie- 
ren para su expresión y resonancia la pasión sensible de la esperanza 
y del temor. Según las leyes psicológicas que rigen el comporta- 
miento humano, los actos espirituales de alegría y de tristeza, de te- 
mor, de esperanza y de amor terminan por desaparecer si se les 
veda violentamente toda expresión sensible, si en vez de educar las 
pasiones se les da muerte. En los numerosos apremios de la vida, 
necesita la voluntad de la noble pasión de la ira para salir victoriosa 
de los obstáculos que se alzan contra ella como barrera infranquea- 
ble. Cierto que si la ira estalla absurdamente en impaciencia, ninguna 
utilidad sacará el espíritu. Pero precisamente cuando el espíritu 
desdeña las pasiones y no les imprime dirección, desfogarán ellas 
más locamente su fuerza con desventaja para el espíritu. 


Según los diferentes grados de la vida de oración y del desarrollo 
moral, se insistirá diferentemente en el servicio que pueden prestar las 
pasiones, pero subsistirá siempre la misma ley esencial. La fantasía no 
desempeña siempre igual oficio en la meditación. Pero no hay adelanto 
en ésta si se la descarta completamente. Aun en los más altos grados de 
la contemplación entra en juego con las visiones imaginativas. Los afectos 
caracterizan una especie de oración —oración afectiva —, mas no deben 
faltar en ningún grado. Así pues, el hombre debe actuar siempre con 
todas sus energías espirituales y corporales, aunque es muy diferente la im- 
portancia y el empleo de cada una de estas fuerzas en los diversos grados 
del crecimiento moral. 

No podemos entrar de lleno a discutir aquí la teoría de ArLors MaGER 
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en su Psicología de la mística*, Tiene Mager por esencial que en ciertos 
grados pasajeros de la mística, el alma espiritual actúa con independen- 
cia de la parte sensitiva. Pero, según el mismo Mager, la evolución mís- 
tica procede de lo espiritual para hacer participar cada vez más lo sensible 
en la experiencia mistica, La auténtica «espiritualización» incluye, pues, 
necesariamente una «encarnación». 


3. ¿El cuerpo, cárcel del alma o su compañero esencial? 


Nada está tan lejos de la enseñanza de la revelación como 
la idea de la gnosis griega de que el cuerpo es una cárcel para el 
alma, o la idea hindú de la transmigración del alma y su confina- 
miento en el cuerpo. El Antiguo Testamento, que tiene siempre 
delante al hombre total, no habla en ninguna parte del cuerpo en 
sentido peyorativo como si fuera una cosa extraña al alma. La 
precisa división bipartita griega entre alma y cuerpo es ignorada 
por el Antiguo Testamento. La idea veterotestamentaria del Seol, 
sombras de los muertos, para nosotros tan difícil de entender, 
se hace comprensible sólo cuando pensamos que en el Antiguo 
Testamento la unidad formada por el cuerpo y el alma es una 
doctrina que no necesita demostración. Lo mismo aparece en 
la forma ingenua con que el Antiguo Testamento habla del cuer- 
po y en la manera como desarrolla con imágenes sensibles y corpó- 
reas las más altas verdades religiosas y espirituales. Realízase 
esto sobre todo en el Cantar de los Cantares, aunque también 
conoce el Antiguo “Testamento la desarmonía que el pecado causó 
en todo el hombre y que hace sentir precisamente en el cuerpo. 
«Entonces se les abrieron los ojos y vieron que estaban desnudos» 
(Gen 3, 7). Tampoco es posible hallar la menor huella de hos- 
tilidad al cuerpo en la predicación de Jesús, quien da gran re- 
lieve al centro espiritual del hombre, al corazón. El cuerpo, como 
tal, no es cárcel del alma. Pero puede volverse tal para todo el 
hombre, si el alma se hace su esclava. Y la última razón teoló- 
gica que lo explica no es propiamente el hecho de ceder a la 
pasión corporal, sino el emanciparse locamente de la fuerza su- 
prema que lo sostiene, de Dios. Cuando quiere lograr su propio 
señorío abandonando a su verdadero dueño, cae por necesidad 
bajo la tiranía del instinto desencadenado. Precisamente no hay 
más alternativa para el hombre que la libertad de los hijos de 
Dios, Oo la «libertad de los esclavos». 


8. Psychologie der Mystik, Salzburgo 1947. 
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El cuerpo es, pues, para el alma, o compañero de esclavitud, 
o compañero de libertad que le presta imapreciables servicios. 
Esto tiene su razón de ser en la profunda unidad que une esen- 
cialmente al alma con el cuerpo. 


La doctrina tomista sobre la individuación lo pone claramente de ma- 
nifiesto. Según ella, el cuerpo no es «este» cuerpo, sin el alma indivi- 
dual, ni el alma es «esta» alma individual, sin el cuerpo individual. 


«El hombre es un todo organizado con varios componentes» 
(Tu. STEINBUCHEL). Esta unidad en la variedad es al mismo 
tiempo un hecho y un deber, esto es: el hombre debe vivir su 
vida según lo exige su unidad sustancial, según las leyes que im- 
ponen las categorías de valores que la integran. «Ser lo que es»: 
he ahí su norma (PÍNDARO). 


La nueva caracterología ha precisado, en muchos aspectos, nuestros 
conocimientos del compuesto humano. 

Ervsr KRETSCHMER?, en la caracterización de los enfermos como en 
la de los sanos y normales, parte de la configuración del cuerpo. Puede 
demostrar por una abundante documentación científica cómo, a la figura 
exterior del cuerpo, por ejemplo, a la de los pícnicos o a la de los lepto- 
somáticos, corresponde un carácter especial, También las artes plásticas 
se basan esencialmente en el reflejo de lo espiritual en el cuerpo. 

La reciente psicogénesis confirma esa unidad profunda del alma y del 
cuerpo: buen número de enfermedades que se manifiestan en el cuerpo 
radican en el alma y nacen de ella; de allí el nombre de psicogénesis. El 
tipo más común es el de los histéricos. 


La medicina moderna, antropológicamente orientada, ha saca- 
do de estos conocimientos la conclusión de que no basta tratar a 
los enfermos con productos químicos. La terapéutica moderna en- 
foca todo el hombre, el alma y el cuerpo. 

Para el pastor de almas resulta de aquí un serio deber; y es 
el de tomar en consideración no sólo el espiritu, sino también el 
cuerpo. Los psicópatas no se curan sólo «con moral». 

De todo lo que precede fluye naturalmente este gran principio: 


Es un deber moral el desarrollar conjuntamente todas 
las facultades humanas, las corporales y las espirituales, 


9. Kórperbau und Charakter, Berlín-Heidelberg ”'1951; trad. esp. Constitución y 
carácter, Buenos Aires 1942. Medizinische Psychologie, Stuttgart '*1950, 

10. Cf. Tm. MUENCKER, Die psychologischen Grundlagen der katholischen Sittenlehre, 
Dusseldorf *1948, pág. 82ss. 
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para poder emplearlas todas armónicamente en el ejercicio 
de la virtud. 


Pecado será, por lo mismo, descuidar, trastornar o abusar de 
cualquiera de las partes integrantes del ser humano. Indudable- 
mente la parte superior puede, en ciertas circunstancias, sacrificar 
la inferior (cf. Mt 16, 26), pero será siempre para ventaja y per- 
feccionamiento de todo el ser. 


4. La manifestación del ser total en la acción singular 


Como veremos más tarde, en el acto plenamente humano 
(actus humanus) se expresa la totalidad de la persona. Pero 
desde el punto de vista fenomenológico hay que distinguir entre 
dos clases de actos: los que son lisa y llana expresión de la ele- 
vación o decaimiento de la persona entera, y los que incluyen 
aún restos de un estado anterior no del todo superado, y que 
son índice o de una degradación en curso, o de un remontarse 
hacia valores más altos que todavía no se han implantado en 
todas las capas del ser. Pero todo acto libre tiende a abarcar 
y expresar la integridad del hombre, sea que éste se eleve o que 
decaiga. 

Incluso la conversión, comienzo absoluto que afecta al nú- 
cleo mismo de la persona, sólo es posible gracias al vigoroso 
empeño del compuesto alma-cuerpo. Sin embargo, hay una gran 
diferencia entre la conducta pura de un hombre integramente 
honesto, cuyos ojos resplandecen de pureza, y el acto singular 
de pureza de otro que debe trabajosamente sobreponerse a Sus 
tendencias impuras, aún no desarraigadas. 

Para Kant, el tipo perfecto del bien moral lo ofrece ese acto 
difícil que emana de un corazón dominado aún por tendencias 
contrarias a la virtud. Por lo demás, piensa Kant que el sujeto 
del bien moral es únicamente «la buena voluntad». Nosotros 
pensamos diferentemente, y sostenemos que el sujeto de la bondad 
moral es la persona toda entera, y que el acto virtuoso de la 
persona totalmente dada a la virtud es inmensamente superior, 
pues brota de la totalidad del ser, y supone y manifiesta una 
bondad más radical. 

El valor y mérito de un acto bueno aumenta en proporción 
a la tensión de la voluntad que lo lleva a rebasar las energías 
virtuosas que atesora la persona. Mas el valor de la persona, 
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que es la que propiamente comunica al acto su nobleza, se ma- 
nifiesta tanto mejor en el acto virtuoso cuanto mayor es la 
perfección atesorada por todo el ser. Por lo mismo, al acto sin- 
gular debe atribuirsele mayor valor y mérito cuanto mejor se 
exprese en él la totalidad de la persona, cuanto mayor sea la 
perfección habitual de la misma. El grado de caridad habitual 
es la medida suprema para apreciar la perfección de un acto. 


Volviendo a nuestro ejemplo de la pureza: el acto de dicha virtud que 
sólo se consigue después de reñido combate, podrá tal vez ser el mayor 
acto de virtud posible en las circunstancias dadas, hic et munc. Pero he- 
mos de confesar que este acto dificultoso de pureza manifiesta menos 
virtud que los actos fáciles que realiza una persona completamente pura, 
pongamos los actos de pureza de la Madre de Dios; el acto difícil mues- 
tra un conocimiento menos profundo del valor de la pureza y proporcio- 
nalmente una adhesión menos franca y radical. El acto de pureza del 
que es profundamente puro, aunque conseguido sin combate, es, en todos 
conceptos, más valioso que el otro. 


Por lo mismo sería falso colocar el ideal moral en el continuo 
agere contra, en el continuo batallar contra las inclinaciones. 
Es, sin duda, un estadio necesario, pero transitorio, debido al 
pecado original y a nuestra condición de principiantes, mas no 
da la medida de la perfección. Mientras somos «viajeros» es 
necesario un grado más o menos elevado de agere contra, pues 
debemos ir adelante luchando para rebasar el límite de perfección 
hasta entonces alcanzado, sostenidos por la libertad y por la 
gracia. Pero es evidente que aquí no se trata de un combate 
entre las dos partes componentes de nuestra naturaleza, sino de 
una mutua colaboración y ayuda entre ambas para alcanzar el 
fructuoso crecimiento en la virtud, por actos que traduzcan el es- 
fuerzo por alcanzar un grado siempre más elevado. A quien 
quisiera apoyar su posición kantiana en las palabras del Señor: 
«El reino de los cielos padece violencia» (Mt 11, 12; cf. Lc 16, 
16), lo remitiriamos ante todo a la exégesis que interpreta la 
violencia padecida por el reino de los cielos como violencia que 
viene de parte de sus enemigos. La grave amonestación del 
Señor acerca de la propia abnegación (cf. Mt 16, 24), que sin 
duda significa la violencia ejercida sobre sí mismo, indispensable 
para seguirlo, no quiere decir que el cristiano tenga que vio- 
lentar simplemente su cuerpo o sus facultades sensitivas, sino 
más bien que todo el hombre debe tender al bien, poniendo 
a contribución todas sus energías y corrigiendo sus torcidas 
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inclinaciones y pasiones, especialmente la soberbia del espíritu. 
Alcanza el hombre la plena unidad de su cuerpo y de su alma 
y la perfecta armonía espiritual, y adelanta en la adquisición del 
bien, sólo por medio de la ascesis y de la abnegación: aseme- 
jándose a Cristo crucificado. Mas en este esfuerzo por reducir 
a la impotencia al viejo Adán (cf. Rom 6, 6; Eph 4, 22), lo que 
se persigue no es prolongar eternamente la lucha, el agere con- 
tra, sino asemejarse a Cristo, modelo del hombre completo. 


5. La unidad de cuerpo y alma en el seguimiento de Cristo 


La plena realización de esta unidad de alma y cuerpo, y por 
lo mismo su armonioso desarrollo, queda asegurada con el se- 
guimiento de Cristo. Cristo se nos presenta como un hombre en 
perfecta unidad, enteramente espiritual y entregado al Padre, 
pero también humanamente sensible y abierto a todos sus her- 
manos, los hombres, a todas las alegrías y a todos los sufri- 
mientos del mundo; absorto en la adoración de la majestad del 
Padre, pero lleno de admiración ante los lirios de los campos. 
Y nos invita a que vayamos a Él con todas nuestras energías. 
El se dirige a todo el hombre: inteligencia y voluntad, afectos 
y corazón. Y de la Iglesia, que es la prolongación de Cristo, hay 
que afirmar que es también una totalidad formada de espíritu 
y materia. Es a un mismo tiempo visible e invisible; terrena y 
supraterrena. "Tal es también su piedad, que gira alrededor de 
los sacramentos y sacramentales y del sacrificio del altar. Todo 
el hombre y toda la creación son invitados a formar el coro de 
alabanzas a Dios. 


Sería muy sospechosa una mística que pretendiera ir directamente 
a Dios y que no pasara por el culto de la humanidad de Cristo y por el 
culto visible de la Iglesia. 


No hay camino más seguro para realizar esa armoniosa uni- 
dad de «alma y cuerpo» que el seguimiento de Cristo viviendo con 
la Iglesia. El minucioso y cuidadoso control en el empleo de 
todas las energías, en comparación de esto, no desempeña más 
que una acción secundaria. La armonía interior del hombre se 
realiza mucho mejor así, como «a espaldas de la acción» (SCHELER), 
esto es, como de suyo, con la incorporación en Cristo de todo nues- 
tro ser, dándonos de lleno a su fiel seguimiento. Sin duda que 
es imposible el seguimiento de Cristo si en un acto, juzgado 
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objetivamente, aparece algún desorden y no es combatido me- 
diante el examen moral, la represión y la abnegación (ascesis). 
Nuestra debilidad y nuestras caídas, a pesar de generosas resolu- 
ciones, prueban la necesidad de poner a contribución la totalidad 
de nuestras energías, para controlar y desarrollar unas fuerzas, 
modestas sin duda en sí mismas, pero esenciales. 
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II. EL INDIVIDUO, LA PERSONA Y LA COMUNIDAD, 
SUJETOS DE LA MORAL 


Hemos visto ya que el sujeto de los valores no es «la sola 
buena voluntad», sino el hombre en su totalidad de alma y cuer- 
po, con todas las energías que de ellos dimanan. Mas no se 
alcanza a descubrir totalmente al hombre si sólo se lo considera 
en la unidad de sus componentes esenciales. Porque se encuentra 
siempre en medio de una multitud de relaciones en las que rea- 
liza los valores de su vida y en las que sus posibilidades interiores 
llegan a su pleno desarrollo, 

Al hombre no se le puede comprender mirándolo como una 
mónada, sino considerándolo al mismo tiempo como individuo 
y como miembro de la comunidad, 


1. Individualidad 


Individualidad humana quiere decir unicidad, realización de 
una esencia en una existencia única, irrepetible, inintercambia- 
ble. Tampoco según sawro Tomás, en cuya filosofía dominan 
los universales, es el individuo una simple actuación de una idea 
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universal, pues encierra un valor que la desborda”. El idealis- 
mo filosófico, basado en este punto en el racionalismo, diluye, 
por el contrario, al individuo en la universalidad de la idea. La 
atención y el interés por el individuo es un postulado esencial- 
mente cristiano. Desde este punto de vista, se justifica la inquie- 
tud de Kierkegaard por la existencia individual. 

Individualidad o existencia son dos ideas correlativas, así 
como universalidad y esencia se corresponden. El considerar 
exclusivamente lo universal delata una orientación inficionada 
de panteísmo o de filosofismo, satisfechos con un Dios cuya 
actividad se limitase a pensar. El individuo es el amoroso des- 
bordamiento de la voluntad del Dios creador, que ama lo indi- 
vidual, aunque haya formado todas las cosas según arquetipos 
previos: las ideas. Cada individuo es un pensamiento particular 
de Dios, pues para Dios no hay ideas universales como para el 
hombre. Todo ser individual es un rayo de amor del Dios crea- 
dor, pero lo es sobre todo la persona individual. Ante Dios, cada 
persona tiene un nombre, y existe cada persona porque Dios la 
llamó por su nombre. Y el nombre con que Dios la llamó fue el 
nombre de «hijo». Y el amor paternal de Dios para con la per- 
sona es un amor inefable; ante nuestro conocimiento limitado, el 
individuo es inefable, la persona es misterio, enigma insoluble. 

Así, cada individuo humano realiza la plenitud de un ser 
individual. Pero esa plenitud le ha sido dada por Dios con el 
encargo de cuidarla y con la misión de hacerla producir. Cada 
persona, mediante el cultivo de los valores morales, ha de apa- 
recer ante Dios con aquellos caracteres irrepetibles e ininter- 
cambiables que Él mismo le prefijó. 

La persona individual no es un simple «caso especial» del 
universal, sino la corporización de la esencia universal con un 
valor particular propio. Por lo mismo, en su vida moral deberá 
perfeccionar tanto los valores esenciales como los individuales. 
Mas la persona no podrá desarrollar sus talentos individuales 
si no se apoya sobre los valores y las leyes generales represen- 
tadas por la comunidad de aquellos que pertenecen a la misma 
naturaleza, Así, la relación entre individualidad y esencia uni- 
versal y común arroja este principio: el individuo debe estar 
sostenido por la comunidad y debe apoyarse en ella para el 
cumplimiento de los deberes de su propia vida moral, toda vez 


tl. Cf. De spiritualibus creaturis, a. 3. 
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que sólo en ella se le manifestaron los valores y las leyes esenciales 
y universales. Así, individuo y comunidad no son dos entidades que 
deban guardar una actitud antagónica. El estudio de la perso- 
nalidad lo mostrará aún mejor. 


2. Individualidad y personalidad 


La individualidad expresa el ser particular que se desprende 
de lo universal, al mismo tiempo que lo encarna. La personalidad 
supone el ser particular de la imdividualidad, pero dice más que 
ésta. La individualidad, como tal, es la expresión cabal de un 
ser completo; pero sólo la persona puede hacerse cargo de su 
propio ser y de su pertenencia a la comunidad universal, sin 
dejar de realizarse independientemente. 

Ser una persona significa, pues, tener la posibilidad de dis- 
tinguirse de todos los demás, de valorar en su interior las dotes 
de su propio yo, llegando así a conocer «su íntimo mundo» 
(SCHELER) en lo más profundo del corazón. Para ello la persona 
ha de vivir consigo misma. De otra forma no podrá relacionarse 
con el «yo» de los demás. Pero —y esto es lo importante — 
la persona no está nunca tan íntimamente consigo misma como 
cuando, desinteresándose de sí misma, por propio movimiento 
y determinación, se da a los demás. En cambio, sólo puede en- 
contrar al «otro yo» guardando su propio mundo interior y 
el ajeno, es decir, en el respeto y distancia del «otro yo», que no 
ha de considerarse como simple objeto de conocimiento y de 
anhelo. Ser una persona significa, pues, de manera general, saber 
guardar la distancia con los demás, con el «no yo» que tengo 
ante mí. Y este «guardar la distancia» con «otro yo» quiere 
decir «respetarlo». Pero ser una persona significa también sa- 
ber abrirse consciente al «no yo» por un conocimiento admirativo 
y afectuoso, que opera cierta transmutación en él ( fieri aliud im 
quantum aliud). Es claro que este abrirse al tú, a la persona sin- 
gular, no puede ser mediante un conocimiento puramente abstracto 
y referido sólo a la esencia; se requiere una aprehensión con- 
creta, llena de estima, se requiere la «comprensión», que sólo se 
realiza plenamente por los actos de amor y de entrega. 

, Dos personas no logran encontrarse sino mediante una pola- 
rización entre ambas, que conservando siempre la distancia del 
respeto, las acerca con la donación del amor. 

El yo y el tú pueden abrirse recíprocamente y enriquecerse 
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por una entrega mutua, puesto que cada cual es portador de la 
riqueza de su individualidad, cada cual lleva consigo el «mundo 
íntimo» de su propio existir. De una rica y auténtica individua- 
lidad es de donde fluye la fuerza para buscarse mutuamente, guar- 
dando las distancias y haciendo una donación de si; lo que viene 
a significar que sólo en la donación al tú y en el respeto ante él 
alcanza la individualidad su plenitud perfecta, 

Así, ni individualidad, ni mucho menos personalidad, quiere 
decir supremo aislamiento, sino, por el contrario, enriquecimien- 
to, mediante la comunión del tú y del yo, comunión cuya posi- 
bilidad se funda en Dios. 


Porque Dios nos ha llamado con un nombre y nos 
permite igualmente a nosotros darle a Él un nombre, por 
eso tenemos una individualidad y una personalidad y po- 
demos tratarnos mutuamente como personas. 


3. Persona y personalidad 


Persona quiere decir sustancia espiritual que existe en la rea- 
lidad y cuya función esencial es abrirse libre y espontáneamente 
a «otro yo». La personalidad es la realización de esta aptitud 
y función esencial. Personalidad es, pues, vida intima que derrama 
sus riquezas espirituales sobre el mundo ambiente, sobre los 
demás. 

Si ahora nos preguntamos cómo y cuándo la persona se hace 
personalidad, la experiencia y la misma esencia de la persona nos 
señala que su crisol no es sólo el contacto y las relaciones con los 
demás individuos, sino sobre todo sus relaciones con Dios, su 
comunión con Él en Cristo”. Mas no se han de pasar por alto 
las diversas comunidades humanas (familia, amistades, sociedad 
religiosa y civil, Estado), que desempeñan una misión importante 
en el perfeccionamiento de la persona humana hasta su coro- 
namiento por la personalidad. Debemos preguntarnos, pues: ¿qué 
es la comunidad ? 


4. La comunidad frente a la masa, la organización, 
la colectividad y la sociedad 


Considerado en la masa, el individuo no es mirado como su- 
jeto de ningún valor, ni de ningún deber especial. Cae como 


12. Cf D. von HILDEBRAND, Ltturgie und Persónlichkeit, Salzburgo 1933, 
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un átomo en el campo de la acción de la masa, es empujado por 
ella y se convierte en parte integrante de esa fuerza que empuja 
O arrastra sin premeditación ni reflexión. El conductor de una 
masa no busca personas que le ofrezcan la contribución per- 
sonal de su ser individual y de sus propios valores, sino un haz 
de fuerzas que se dejen empujar en la dirección que él quiera. 
El medio principal de agitación de una masa es la sugestión 
psíquica. «Para conseguir la sugestión de las masas no es indis- 
pensable poner en actividad la inteligencia de sus componentes. 
Pero si el contagio de la sugestión quiere conseguirse imponiendo 
una Opinión, se presupone siempre alguna actividad intelectual» *. 

A menudo, sin embargo, la sugestión de la masa no supone 
esencialmente una auténtica opinión personal, y aun cuando exis- 
te, su contenido doctrinal apenas es comprendido, pues el indivi- 
duo, sumergido en la masa, lo abraza precisamente bajo la presión 
de la sugestión exterior. «A la masa le falta ese manantial de 
la convicción personal que la auténtica persona lleva en su alma 
y que puede aún saciar a otras almas» *, 

En la masa domina la uniformidad, la irreflexión, se embota 
la estima de los valores y se excitan los sentidos, que se abren 
al contagio y sugestión que fluye del uno al otro. 

Para la simple organización de una sociedad o compañía no 
se tiene en cuenta, en el individuo, su individualidad ni su ca- 
rácter personal; no se considera, por lo común, más que su 
capacidad para desempeñar una función. Tales organizaciones no 
se inquietan por el valor de la persona, ni por sus íntimas con- 
vicciones, sino sólo por el cumplimiento de la función. Las aso- 
ciaciones utilitarias están animadas por este espíritu; no existen 
por razones internas y naturales, sino por la libre elección de un 
fin, para cuya consecución se organizan varios particulares. Cada 
cual tiene tanta importancia en ellas cuanta es su contribución 
para el logro del fin libremente prefijado. Ninguno es irreem- 
plazable, y cuando muere, no cuenta ya casi para nada en la 
asociación; a lo más quedará algún lazo jurídico. ¡Cuán distinta 
es la situación en una verdadera comunidad! Cuando muere el 
padre, sigue, a pesar de todo, influyendo poderosamente sobre la 
familia; sin él no puede ni siquiera concebirse ésta. 

El tipo de sociedad comunitaria debe ser el que informe a 
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toda sociedad que se proponga una finalidad espiritual o cultu- 
ral. Especialmente el Estado es el que debe revestir la forma de 
verdadera comunidad, por más que su funcionamiento exija una 
organización semejante a la de una compañía. Porque si el Es- 
tado se aviniera a no ser más que la agrupación de muchos para 
conseguir un simple fin utilitario, falsearía su esencia y se de- 
gradaría. Así, el colectivismo, lejos de ser una auténtica comu- 
nidad, lleva todos los caracteres de una simple organización uti- 
litaria. Procede, además, mediante la sugestión psíquica, propia 
de la masa amorfa, sin la debida consideración por la persona 
humana. 

La sociedad personalista o comunidad no resulta de la sim- 
ple prosecución de un fin utilitario ni vive de la simple organi- 
zación: La comunidad es algo preestablecido y dado por la ma- 
turaleza social del hombre. La comunidad es la única que permite 
al hombre realizar su individualidad y personalidad con toda 
perfección. 

En efecto, la sociedad comunitaria es más que la simple re- 
unión de dos hombres por las relaciones del «tú y yo», propias de 
la simple amistad. Por eso la amistad exclusivista, privativa, en- 
tre sólo dos personas, no puede considerarse como tipo de la 
verdadera comunidad. 

La comunidad sólo puede concebirse como un «nosotros» 
que une a las personas individuales en una relación de intima 
solidaridad y de íntimo amor. Lo que no quiere decir cierta- 
mente que la comunidad consista en la simple relación abstracta 
y teórica con un ente moral llamado comunidad. Se trata de 
encontrar al «tú» singular dentro del «nosotros»; sólo se vive 
la comunidad cuando la cordialidad del amor que se le profesa 
fluye hasta el «yo» de cada individuo, arropando a todos los 
miembros en el amor común. Pero ya se entiende que la sin- 
ceridad de este amor no suprime las distancias del respeto que 
a cada individuo se le debe. Así pues, a través del «tú», el amor 
se proyecta sobre el «nosotros» que a todos cubre; el intimo 
encuentro con el «tú» es contacto con la comunidad con la 
que se encuentran ligados. Por donde viene a realizarse una 
maravillosa unidad en el amor; pues si amo la comunidad, al 
«nosotros», tengo que amar con ese mismo amor a cuantos la 
forman: el «yo» de mi prójimo y mi propio «yo». En cada miem- 
bro se encuentra, en cierto modo, toda la comunidad que los 
encierra. El mutuo amor será amor en la comunidad y a la 
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comunidad. Cada uno lleva en sí a la comunidad que lo lleva, 
por eso lucha por ella y se siente responsable de ella. Así culmi- 
na el sentimiento de solidaridad, que es como el alma de toda 
comunidad verdadera. Comunidad es cosa completamente dis- 
tinta de masa y colectivismo; pues «entre sus individuos hay 
mutua apertura, y la actitud de unos para con otros no es una 
actitud defensiva ni ofensiva, sino de íntima compenetración, la 
cual ejerce en su seno un influjo eficaz... Sin esta compenetra- 
ción sería imposible formar una comunidad» Y. Dicha actitud 
será verdadero elemento comunitario si los individuos no se li- 
mitan a considerar su responsabilidad para con las personas 
individuales, sino que tienen siempre en cuenta la responsabilidad 
para con la comunidad, que es el lazo que los mantiene unidos en 
el «nosotros». 

La comunidad no es la simple multiplicidad de los individuos 
que se ligan con un mutuo compromiso: la comunidad tiene fun- 
damento esencial propio, tiene forma y vida propias. Mas no 
puede tener conciencia de sí misma por faltarle un «yo» personal. 
Ya veremos cómo Cristo es cumplidamente el «Yo» del cuerpo 
místico. La comunidad no tiene conciencia de sí misma sino por 
los individuos y en los individuos, y solamente por ellos puede 
obrar. 


5. La persona y la comunidad, sujetos de valores morales 


Del hecho de que la comunidad no posea un yo personal y 
propio, y de que no forme una auténtica «persona colectiva», 
como pretende SCHELER, no se sigue que la comunidad como 
tal no sea sujeto de especiales valores, y aun de valores morales, 
al igual que sus miembros. Los valores morales de la comunidad 
toman cuerpo en el «espíritu objetivo», en las obras de arte, poe- 
sía, filosofía, etc.; y sobre todo en los individuos marcados con 
el sello de la comunidad. 

Merced a la comunidad, se desarrollan y mantienen los va- 
lores morales, no sólo los del «hombre cualquiera», sino también 
los de la personalidad ya desarrollada. El influjo es recíproco: 
«la comunidad no consigue su desarrollo perfecto mientras no 
cuente entre sus miembros con personalidades que dejan huella; 
pero, inversamente, la personalidad no puede llegar a su perfecto 
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desarrollo mientras no encuentre o forme la comunidad que re- 
clama fundamentalmente su naturaleza» *. 

Vale esto en el caso de la personalidad madura; con mayor 
razón en la de los niños, que apenas si está formada, y en la de 
los adultos aún no maduros moralmente. Los niños, y aun mu- 
chos adultos, al obrar bien no siempre se basan en un conoci- 
miento propio e independiente del valor moral de lo que hacen: 
dependen más bien del acervo moral de la comunidad. Cuando 
en ella se viven auténticamente los valores, el conformismo so- 
cial en materia de actos honestos y virtuosos adquiere una gran 
importancia, aunque no se consideren dichos valores. Este con- 
formismo no puede compararse con la imitación de acciones in- 
morales, provocada por un ambiente depravado. No puede ser 
comparado, sobre todo, con las acciones provocadas por el con- 
tagio de los bajos instintos de la masa. Hay aquí la misma dife- 
rencia que existe entre una fuente venenosa y una fuente pura. 
Además, las acciones buenas que obedecen nada más que al 
ambiente social y que no proceden de una valoración personal, 
suponen la múltiple valoración hecha por la comunidad de la que 
es miembro el sujeto, valoración que aunque no haya adquirido 
su pleno desarrollo en el individuo, hará que su acción repose 
sobre su voluntad personal de realizar esos valores. En todo 
caso, cuando el individuo realiza acciones virtuosas llevado por 
la simple imitación social, está en el camino más directo y expe- 
dito para llegar al conocimiento personal de los valores. Cuando 
una comunidad vive toda ella conforme a los valores morales, 
conduce naturalmente al recto conocimiento de ellos; al paso 
que si la conducta de la misma es contraria a esos valores, la 
imitación social da lugar, sin género de duda, a una baja mora- 
lidad, nunca al conocimiento de los valores. Puede decirse con 
BeErcson que la moralidad tiene también una fuente social”. 

El conformismo Social, esencialmente distinto del contagio 
psicológico, va, de suyo, orientado hacia la adquisición consciente 
de los valores, y a menudo los contiene ya en germen; en todo 
caso, esto se hace intencionalmente, si no en virtud de una inten- 
ción explícita del sujeto imitador, por lo menos en razón del 
carácter general de las acciones comunitarias. Efectivamente, la 
comunidad, portadora de los valores morales, aspira a despertar 
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en todos sus miembros las aptitudes morales que en ellos duer- 
men; cosa muy distinta del contagio de masa, que sólo busca 
cómo excitar los sentidos. 

Cuán amplia sea la parte que le corresponde a la comunidad 
en el desarrollo de los valores morales del individuo, lo podemos 
rastrear comparando la elevación a que puede llegar el que per- 
tenece a una comunidad elevada con la que alcanza el individuo 
de una comunidad inferior. Las más elevadas iniciativas y los 
esfuerzos personales más enérgicos del individuo que pertenece 
a una agrupación inferior no alcanzarán a adentrarlo en el mundo 
de los valores tan plena, profunda e intensamente como las del 
que es miembro de una comunidad ideal. Con lo que vamos di- 
ciendo no queremos zanjar la cuestión del mérito que asigna 
Dios a cada esfuerzo. Pero sostenemos que es mejor el hombre 
que vive en una sociedad sana, que el que vive en un ambiente 
degenerado, aunque supongamos que ambos realizan igual es- 
fuerzo, El adelanto en la virtud, o los actos que la demuestran, 
los realiza él, pero es la comunidad quien los procura. 


6. Los individuos y el cuerpo mástico de Cristo, 
sujetos de valores morales 


Los principios a que hemos llegado se aplican maravillo- 
samente a la personalidad cristiana del que es miembro del 
cuerpo místico de Cristo. El cuerpo místico de Cristo es una 
comunidad de orden sobrenatural, que goza de un ser absoluta- 
mente propio. Sin duda que, ante Dios, la comunidad del cuerpo 
místico forma un todo completo, amado en sí mismo; aunque ese 
amor presupone el amor a las personas que la integran, y muy 
particularmente el amor a Cristo 

El cuerpo místico tiene, como las otras comunidades, un 
órgano real y visible de dirección: uno de sus miembros ocupa 
el lugar de Cristo. Pero hay más: es de Cristo mismo de donde 
parte la dirección fundamental y la fuerza de acción de cada 
miembro, pues es Él el órgano director nato y la fuente de las 
internas energias. 

Cristo obra en cada uno de los miembros de su cuerpo mis- 
tico y trabaja muy particularmente para formar en él la actitud 
espiritual genuinamente social. Él guarda en el más alto grado 
posible las exigencias de la solidaridad; Él piensa y siente con 
todos y cada uno, con todos y cada uno obra y sufre. A todos nos 
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ha hecho solidarios del sacrificio expiatorio de la cruz, y en 
forma tan íntima y profunda que apenas podemos comprender. 
Cristo se considera amado o perseguido en sus miembros: «¿Por 
qué me persigues?» (Act 9, 4). «En verdad os digo que cuantas 
veces hicisteis eso a uno de estos mis hermanos menores, a mi 
me lo hicisteis» (Mt 25, 40). Esto es mucho más que un simple 
sentimiento de solidaridad: es la más intima compenetración. 
Nuestras buenas obras son, en definitiva, obras que proceden de 
Cristo, y por Él y en Él, de todo el cuerpo místico; en Él encuen- 
tran la fuente de la gracia, su profundo centro vital, su dignidad, 
en Él la fuente del conocimiento de los valores, pues su palabra 
y ejemplo nos abren los ojos para conocer el bien; como verdad 
eterna es Él el último fundamento sobre el que se apoya todo 
conocimiento de los valores, 

Cristo vive y obra en nosotros, no ya únicamente de tú a tú, 
sino también mediante la comunidad del cuerpo místico: en los 
sacramentos, en la enseñanza y en los ejemplos de la Iglesia. 
Y todo cuanto hacemos, lo toma como suyo y lo une a la plenitud 
de su cuerpo místico, dándole mayor eficacia. Por eso pudo decir 
san Pablo que «quería completar en su cuerpo lo que faltaba 
al cuerpo de Cristo, que es su Iglesia» (Col 1, 24). La pasión 
de Cristo confiere a la Iglesia absolutamente toda la plenitud 
que procede de la cabeza; mas aquella plenitud que sólo puede 
alcanzarse en los miembros y por los miembros, únicamente la 
obtiene gracias a nuestros sufrimientos. Así quiere Cristo, me- 
diante nuestro amor, no sólo provocar en la comunidad de la 
Iglesia una respuesta de amor siempre nueva, sino también, a 
través de nuestras acciones hechas con su gracia, aumentar en 
la Iglesia el tesoro y la plenitud de la gracia y asi, en cierto sen- 
tido, aumentar su propia plenitud. 

No es, pues, posible calificar a la Iglesia de «persona colec- 
tiva» en sentido estricto, como pretende SCHELER. Cristo, aun 
sin la Iglesia, es una persona, con su Yo único y singular. Sólo 
en un sentido muy análogo puede hablarse de la prolongación 
de su Yo, aunque es posible cierta atribución idiomática de Cristo 
a su cuerpo místico. (Mas no en el mismo sentido de la unión 
hipostática, en donde se verifica precisamente la unión en la 
persona del Verbo.) 

Según GERDA WALTHER, la persona se caracteriza por te- 
ner «un yo propio, centro de voluntad y centro de autodeter- 
minación». La voluntad personal se determina por un movi- 
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miento que procede del interior. Otra persona sólo puede obrar 
sobre ella desde fuera, por el ejemplo, la palabra y el amor. Pero 
de ninguna manera se puede decir que por este influjo la volun- 
tad de una persona se cambie en la voluntad de otra, aun tra- 
tándose de personas que, por el afecto que se profesan, for- 
man una íntima unión. Pues precisamente esta unión no puede 
proceder sino de la propia voluntad personal que permanece ín- 
tegra. El influjo de la voluntad de Cristo mediante el cuerpo 
místico mira a la voluntad individual de cuantos no son Él. 
Pues aun supuesta la acción eficaz de la gracia, cada miembro 
del cuerpo místico es y permanece siendo en sí persona dis- 
tinta de Cristo. Él es, sin duda, el centro de energía y de ac- 
ción de su cuerpo místico, mas no es centro de volición y de 
autodeterminación o de atribución de cada uno en la misma 
forma en que lo es de su persona propia y singular. Pero es 
claro que, para su cuerpo místico, es infinitamente más que un 
simple centro de dirección. En el orden natural no hay posibles 
analogías. Pues obra no sólo desde fuera como su fundador y 
guía; su acción procede también de dentro: su propio movi- 
miento pasa a través de la gratia capitis, unida íntimamente con 
su vida y su voluntad personales. Por medio de su gracia capi- 
tal obra Cristo sobre los demás asimilándolos a su propia na- 
turaleza, pero esa acción es también invitación que procede de 
su amorosa voluntad. Precisamente la gracia de Cristo no es 
un desbordamiento natural e impersonal. Cristo, como cabeza, 
reparte su gracia por determinación de su Yo personal. Mas 
esta gracia no obra ineludiblemente la determinación personal 
del individuo, ya que cada uno de los miembros puede colaborar 
con ella o rechazarla, conforme al impulso de su propia volun- 
tad, de su propio yo. Aunque la colaboración voluntaria será 
una misteriosa participación de la libertad del mismo Cristo. 

Cierto que en la sola persona de Cristo están unidas dos 
voluntades, la divina y la humana, pero no hay más que un yo 
central; mientras que en la unión moral entre la voluntad de Cristo 
y la del miembro de su cuerpo místico quedan dos centros voliti- 
vos y dos «yo» que ocupan su puesto respectivo. 

Para el cristiano, estar bajo el dominio de la gracia quiere 
decir estar unido en cierto modo hasta físicamente (en forma 
accidental) con el centro de autodeterminación de Cristo y par- 
ticipar de su poder. Mas no es estar unido e identificado con el 
«yo» de Cristo, centro de autodeterminación. Puede decir, sin 
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duda, que Cristo vive en Él; mas sería un desatino pretender 
equiparar su yo personal y centro de atribución con el yo perso- 
nal de Cristo. Tampoco la Iglesia, como cuerpo de Cristo, vive 
propiamente en el yo de Cristo, sino conjuntamente en el yo 
de la cabeza, que es Cristo, y en el de cada uno de los miembros. 

Todos los valores sobrenaturales del cuerpo místico, o sea 
todas las buenas obras de los miembros, vienen coproducidas 
por la persona de Cristo, mas las acciones de los miembros no 
están realizadas por el yo de Cristo, aunque sí provocadas por 
su voluntad y facilitadas por el poder realizador de su gracia; 
mas es del yo, centro de volición y de autodeterminación del 
individuo, de quien proceden las obras. Hay que distinguir, pues, 
el sujeto de los valores morales, la fuente de energía y el yo, 
centro de atribución, productor del acto. Cristo, cabeza del cuer- 
po, por una parte, y la Iglesia, cuerpo místico por otra, cargan 
con nuestras buenas o malas acciones, pero de diverso modo. 
Nuestras malas obras no proceden del poder realizador de Cris- 
to, ni tampoco de su yo. Pues no podemos decir que sean un «sí» 
a la solicitación de Cristo; son siempre un «no». Mas, puesto 
que son, a pesar de todo, «respuesta» que se le da y que se le 
da por un miembro de su cuerpo místico, no lo pueden dejar 
indiferente, pues no llegan hasta Él como obras de un extraño; le 
llegan realmente de uno de sus miembros; le alcanzan como a 
cabeza del cuerpo; por eso está escrito: «llevó sobre sí nuestras 
iniquidades», no por cierto como culpas propias (la culpa pro- 
cede exclusivamente del yo, centro de atribución productor del 
acto), sino como carga propia. 

La Iglesia, concreción histórica del cuerpo místico de Cris- 
to, carga con la culpa y el peso de los pecados de cada uno de 
sus miembros en la medida en que los pecados de unos proceden 
de los de otros. En esta forma no puede decirse que Cristo 
cargue con algún pecado, pues de Él no puede proceder sino el 
bien y la virtud. Y al decir que la Iglesia carga con las culpas 
de sus miembros, se entiende que es en cuanto los pecados de 
los unos son en cierto modo causa y raíz de los pecados de los 
otros; no se quiere decir que la Iglesia como tal cometa el pecado. 
La Iglesia de suyo es santa y no puede pecar. Propiamente ha- 
blando, el autor del pecado es el miembro pecador que lo comete. 
Pero todo pecado es, de suyo, fuente de otros pecados, y preci- 
samente en la medida en que es una rebelión responsable. De 
donde se infiere que pueden ser muchos los que a causa de sus 
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malas obras o de sus culpables omisiones del bien, tengan que 
responder ante Dios de cada nuevo pecado y sobre todo de cada 
falta involuntaria que se inserta en el pasivo de la comunidad de 
los fieles y que obra un cercenamiento de valores morales y 
causa demérito, 

Nada tan misterioso como esta compenetración moral de los 
fieles. Vasos comunicantes para el bien, pero desgraciadamente 
también para el mal, el cual prolonga sus estragos dentro de la 
comunidad en un radio de magnitud insospechada. El conoci- 
miento de esta verdad ha de hacer brotar un profundo senti- 
miento de humildad; y, junto con la humildad, la gratitud más 
honda para con la comunidad de la Iglesia, que nos posibilita 
la práctica del bien, pero gratitud sobre todo para com Cristo. 
Mas si una justa alegría invade el alma ante la prolongada acción 
que alcanza el bien, un profundo espanto abate al alma ante los 
prolongados efectos del pecado. Sus terribles efectos llegaron 
a Cristo, centro de la humanidad, cordero inmaculado, incapaz 
de pecado, que tuvo que cargar con el peso de todas nuestras 
iniquidades. 
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7. La culpabilidad colectiva y la responsabilidad 
en el medio ambiente 


En las numerosas polémicas de la posguerra sobre culpa- 
bilidad colectiva se omitió el hacer las necesarias distinciones. 
Respecto de una culpabilidad social hemos de distinguir entre 
culpabilidad religiosa, moral y jurídica, o más exactamente en- 
tre: 1. La culpa moral a) ante el tribunal de Dios, b) ante el tri- 
bunal de la conciencia humana; y 2. La culpa jurídica como 
fundamento a) de los castigos y b) de las reparaciones. 

1. Vimos ya cómo se entrelazan las culpabilidades al te- 
ner en cierto modo su fuente en la comunidad, y cómo la culpa 
de uno de los miembros del cuerpo místico de Cristo alcanza a 
toda la comunidad religiosa, hasta el punto de que el mismo 
Cristo tuvo que cargar con el peso de las culpas de cada uno; 
ellas lo condujeron a la muerte en la cruz. Añadamos a esto 
la omisión de actos buenos, y aun heroicos que hubieran debido 
realizarse, si no en virtud de la ley general, sí en razón de las 
gracias particulares conferidas a cada uno. La omisión de tales 
actos puede constituir para la comunidad una dolorosa pérdida 
de méritos. Los modernos estudios de sociología religiosa arro- 
jan abundante luz sobre el dilatado alcance que en sus efectos 
puede tener la ausencia de un espíritu de solidaridad colectiva. 
A la larga, tanto el individuo como los grupos sociales sólo pue- 
den protegerse contra el materialismo del ambiente con un 
esfuerzo activo y aunado por conseguir un cambio. Quien no 
se alista en la solidaria lucha en pro del reino de Dios, se entrega 
a la funesta solidaridad del mal. 

Sobre todo los que han recibido de Dios «cinco talentos», 
son responsables de la salubridad del ambiente y del estado de 
la comunidad en conjunto. 

Mas no le toca a la comunidad humana emitir un juicio acer- 
ca de estos dones individuales, ni sobre el culpable descuido en 
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emplearlos. No se extiende hasta allá su competencia. El tri- 
bunal secreto de la penitencia funciona siempre en la Iglesia 
(y para perdonar). Dios, a buen seguro, nos pedirá cuenta de 
todas esas negaciones y nos pondrá ante los ojos sus funestas 
consecuencias para la comunidad. Aun en el caso de una falta 
sancionable por un tribunal humano, a éste le compete la senten- 
cia sobre los efectos sociales sólo en la medida en que el culpable 
debió y pudo prever esas consecuencias (como en los actos de 
seducción o escándalo). Es muy posible que uno pueda probar 
ante los tribunales que en realidad no previó las consecuencias 
y que, sin embargo, tenga que dirigirse a Dios diciéndole: ab 
alienis parce servo tuo. ¡Ten compasión de mí, Señor, porque 
habiendo descuidado las gracias abundantes que me dabas, me 
he hecho culpable de las faltas ajenas! 

Una comunidad puramente humana y terrena (por ejemplo, 
el Estado) no tiene autoridad para juzgar sobre las consecuencias 
espirituales e internas de las faltas de un particular. Además, 
estamos tratando aquí de faltas originadas no por una voluntad 
colectiva, sino individual. En el caso de una falta que arrastra 
necesariamente consigo las faltas de otros, sin duda que el primer 
culpable ha de ser enérgicamente condenado, mas no los otros, 
pues donde hay necesidad no hay falta alguna, ni tampoco colectiva. 

2. Jurídicamente es susceptible de castigo una falta sólo 
cuando ha sido cometida libremente por un individuo o por mu- 
chos de común acuerdo. 

Sólo la complicidad realmente libre y eficaz cae bajo las san- 
ciones de la justicia. No puede hablarse de culpabilidad colectiva 
sino cuando cada uno de los miembros de una sociedad se ha 
hecho culpable de uma misma acción punible. Habrá, pues, cul- 
pabilidad colectiva cuando haya culpabilidad individual común. 


Si una comunidad, por medio de sus autoridades, contrae obligaciones, 
u ocasiona perjuicios culpables, puede hacérsela responsable en su totalidad 
de esos perjuicios, según los principios generalmente admitidos. 

Mas la restitución a que podrá estar obligada toda la comunidad na- 
cional no ha de pesar discriminatoriamente sobre tal o cual individuo, fuera 
del caso comprobado de que se haya hecho especialmente culpable de alguna 
falta. Si no es admisible atribuir una culpabilidad colectiva a toda una nación, 
los ciudadanos, sin embargo, han de reconocer ante las naciones los crímenes 
de sus dirigentes y de las grandes masas seducidas, y han de estar dispuestos 
a contribuir a las reparaciones impuestas, conforme a sus posibilidades. Claro 
es que los Estados vencedores deben tener también en cuenta las injusticias 
y perjuicios por ellos causados. Pero repetimos que los individuos tienen el 
derecho de rechazar la acusación de culpabilidad personal, no habiendo con- 
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tribuido positivamente a actos culpables. Sin duda que ante Dios debe pre- 
guntarse cada cual, con toda humildad, si no había podido impedir muchos 
males, mostrándose más dócil y obediente a sus divinos llamamientos. La 
nación como tal, como comunidad nacional, no ha de ceder a la tentación 
de disculparse ante Dios, por más que pueda rechazar la competencia de sus 
acusadores humanos para juzgar su culpabilidad moral, 

Nuestro siglo ha vivido la tremenda realidad de que grandes partes de 
pueblos enteros han sido utilizadas abusivamente para la comisión de los 
más horrendos crímenes, Esto obliga a moralistas y educadores a prestar 
más atención que hasta ahora al problema del influjo del medio ambiente. 
Desde la familia hasta la nación existe una solidaridad natural querida por 
el Creador. La historia de la salvación nos enseña que la solidaridad na- 
tural o desemboca en la solidaridad salvadora en Cristo, o es absorbida por 
la colectividad de Satanás. Para que la corriente de la solidaridad de la 
perdición no los arrastre inmediatamente deben los hombres, sobre todo 
los que forman la élite (o sea, aquellos que por sus especiales talentos tienen 
una especial misión y responsabilidad para con la comunidad) abrirse resuelta 
y conscientemente a la auténtica solidaridad de la salvación. 

Mientras los hombres no comprendan el beneficio, el peso y la labor que 
representa un buen ambiente para la familia, el vecindario, el taller, las 
diversiones, la difusión de la opinión; mientras no hayan sido educados 
en un sentimiento y una actitud que abarque todos los ámbitos de la soli- 
daridad, seguirán sin efecto todos los esfuerzos que se intenten para des- 
pertar una responsabilidad consciente y corresponsabilidad en el ámbito de 
la política nacional y supranacional. Señalemos de paso la correlación entre 
la solidaridad y la subsidiaridad, las dos columnas básicas de la doctrina 
social católica: la solidaridad procede de abajo hacia arriba. Todo intento 
de estructurar la sociedad o comunidad desde arriba solamente acaba por 
establecer una simple organización o colectividad. 
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111. EL HOMBRE EN SU DIMENSIÓN HISTÓRICA 


Las consideraciones precedentes nos han mostrado al hom- 
bre en medio de la comunidad, que condiciona sus actos morales, 
y dentro de la cual, a su vez, produce efectos enormes y pro- 
fundos. 

'Tócanos ahora trazar la estampa del hombre dentro de la 
dimensión de la historia, que es culminación del pasado y del 
futuro en el ahora actual del momento presente, instante de prue- 
ba y combate en el que el hombre ha de decidirse, iluminado 
por la luz de las grandes épocas de salvación, entre los dos 
polos del principio y del fin. 


1. Historicidad del hombre 


Historicidad del hombre quiere decir tensión humana entre 
el ser y el devenir*. Muévese el hombre dentro de la historia, 
mientras no ha llegado a su fin eterno y definitivo, al que se 
encamina por el devenir, por el crecimiento en el bien o en el 
mal. «La primera ley de la condición fundamental del hombre 
es el estar siempre en vías de realización : el hombre está siempre 
en marcha hacia su totalidad, hacia sí mismo, hacia una integra- 
ción cada vez más perfecta» *. 

El devenir del hombre no se realiza nunca por un fiert funda- 


18. A. DeLpP, Weltgeschichte, «Stimmen der Zeit» 138 (1940-41) 247. 
19. Idem, l c. 
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do únicamente en sus propias energías intrínsecas; su crecimiento 
está condicionado por el tiempo y el espacio y depende del am- 
biente histórico. Su atención ha de concentrarse a cada instante 
sobre el momento actual, sobre el kairós que le toca vivir, sin 
perder de vista el sentido y finalidad total de la historia. 

La historia no se comprende sino considerando el ahora 
actual en su relación con el principio y el fin. El ahora histórico 
(que en el lenguaje de la Sagrada Escritura es el kairós, el mo- 
mento de gracia y de prueba concedido por Dios) está en ten- 
sión entre el pasado y el futuro. El pasado entra en el ahora de 
cada hombre como una «suerte». La herencia del pasado, heren- 
cia biológica, cultural, religiosa y moral, es elemento que reci- 
bimos ya elaborado, pero que reclama la acción de nuestra liber- 
tad en el ahora actual, para que le imprimamos nueva forma 
personal y responsable”, A cada momento actual la «suerte», 
tejida con las realizaciones de los que nos precedieron, fuerza y 
llama a la libertad a tomar una posición. Nuestra libre voluntad 
tiene que trabajar con estos elementos, herencia histórica de lo 
pasado, con esta «suerte» que nos ha tocado, que posibilita, pero 
que también restringe nuestro destino. Y dentro del margen de 
libres determinaciones que aún ofrece, debe ir tomando las pro- 
pias en cada caso particular. Mas al tomar una determinación en 
el kairós traspasamos al porvenir esta misma herencia histórica 
recibida del pasado, pero transformada y como fruto de la propia 
libertad. Así, en el «ya» presente de su historia ha de responsabi- 
lizarse el hombre de su pasado y del de sus antepasados, y re- 
elaborarlo. Y será precisamente así como se hará responsable 
del porvenir. La herencia del pasado condiciona siempre la deci- 
sión presente. En ella se hace voz el llamamiento de Dios. La 


decisión presente marcará ya el porvenir, limitando los contornos 
de futuras decisiones. 


Piénsese por un momento, desde este punto de vista, en la virtud de 
la penitencia. No puede el hombre, en su existencia histórica, adelantarse 
simplemente al porvenir para asegurarlo; pero sí puede reordenar y re- 
formar el pasado. Sólo con una acción decidida contra los obstáculos 
acumulados en el pasado puede abrirse el camino seguro para una vida 
moral futura. Pero no es menos cierto que sólo podrá superarse un pa- 


20. «Asimismo, aquella comunidad que llama señor suyo al Espíritu y salvación a su 
promesa — comunidad religiosa —, sólo es comunidad si sirve al Señor en las cosas 
corrientes y sencillas, en las que no ha escogido, sino que así le son enviadas; si no abre 


paso a la promesa a través de las zarzas de esta hora inexorable» (M. Burzr, Pfade in 
Utopia, Heidelberg 1950, p. 243). 
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sado culpable, orientando rectamente el porvenir. Correlatividad del arre- 
pentimiento y del propósito. 


Para su actuación histórica, necesita el hombre conocer sus 
fuerzas y sus propias condiciones y las del ambiente, para poder 
así condicionar y dominar su porvenir. La acción que realmente 
sintetiza la historia del individuo, su acción histórica, es sólo 
aquella en que se conjuga la actividad individual con la gracia 
especial, ofrecida por Dios en el kairós, y que tiende a realizar 
las leyes generales del ser y a hacer culminar el pasado y el fu- 
turo en el presente actual. Así como el presente sólo lleva su 
sello histórico auténtico en virtud de la referencia espiritual del 
hombre al pasado y al futuro, así también la individualidad crea- 
dora sólo realiza algo decisivo en la historia cuando se apoya en 
las leyes generales de la naturaleza. De faltar el sello del pre- 
sente y el sello del individuo creador, no tendríamos «historia», 
sino simple sucesión uniforme; de faltar el torrente majestuoso 
del pasado que se lanza al porvenir, o las leyes trascendentes y 
esenciales del ser, tendríamos mera discontinuidad, o sea meroS 
esbozos de historia en momentos disociados. 


2. Historia y trascendencia 


En cada una de sus acciones se encuentra el hombre suspen- 
so entre el pasado y el futuro, aunque trascendiendo el tiempo, 
pues en el ya presente está dialogalmente orientado con cada 
uno de sus actos morales hacia el Dios eterno, ya que son un 
«sí» o un «no» a su llamamiento. En el momento histórico de 
cada uno se encierra el llamamiento de Dios a una acción tam- 
bién histórica. Y la respuesta, en último término, se endereza 
siempre a ese Dios suprahistórico, que está por encima de la 
historia, dominándola. Así, la historia de cada momento, la del 
kairós individual, cae bajo la trascendencia. También la historia 
universal será realmente historia si guarda su relación con la 
trascendencia de Dios. La historia es verídica y auténticamente 
humana si se encierra en un principio y en un fin. Pues Sl al 
principio se coloca el azar, o una ciega y fatal evolución, SIN 
un legislador y un organizador, o si al fin nos encontramio5 de 
nuevo con el acaso o una eterna palingenesia, resultará que la his” 
toria es un producto del azar o de un pavoroso devenir. Lo que 
da grandeza de historia al existir y al obrar del hombre, €S la 
palabra de Dios que inicia su existencia y su historia, es el jul 
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cio final que la ha de cerrar: «En el principio era el Verbo... 
todo fue hecho por Él, y sin El nada ha sido hecho» (Toh 1, 15). 
Esto es lo que da grandeza a la historia, el que la Palabra de 
Dios la inicie y la confíe al hombre para que la desarrolle. Con 
cada acontecimiento histórico habla Dios al hombre; es deber de 
éste escuchar lo que Dios quiere decirle. Quien aplica el oído a 
la historia, escucha a Dios. El Verbo creador inicia la historia; 
toda le está presente y sólo mediante Él puede llegar a su con- 
clusión. Esta profunda dimensión de la historia se agiganta in- 
finitamente con la entrada del mismo Verbo o Palabra de Dios 
en el marco de la historia humana, pues «el Verbo se hizo car- 
ne y habitó entre nosotros» (Ioh 1, 14). 


3. Historicidad de Jesucristo 


Es ésta una realidad que apenas podemos expresar con pala- 
bras. Hízose Dios hombre en el momento histórico, en el kairós 
predispuesto por el Padre y realizado libremente por los hombres. 
Haciéndose hombre en un pueblo histórico, abrazó sus relativi- 
dades de tiempo y de lugar. La entrada de Cristo en la historia 
del mundo es un acontecimiento que de tal manera se ha impues- 
to a la humanidad, que ya no es posible tomar una decisión ha- 
ciendo caso omiso de Él?. 

En todo momento de su historia tiene que tomar el hombre 
posición frente a Cristo. Aun el simple hecho de desentenderse 
de este acontecimiento capital de la historia, implica de suyo 
una actitud de enormes consecuencias. 

Dentro de nuestro actual presente continúa Cristo obrando 
sin cesar, aun cuando ya haya entrado en su gloria, mediante el 
influjo de su gracia; este influjo no cae bajo la historia. Pero 
hay otro influjo auténticamente histórico: es el que ejerce en la 
Iglesia y por la Iglesia. 

Con su segunda venida y con el juicio final pondrá Cristo 
término a la historia. Entonces pondrá en manos del Padre todas 
las cosas (cf. 1 Cor 15, 24). Al entrar en el cuadro de la histo- 
ria, se constituyó Señor de ella; justo es que, habiendo presidi- 
do su comienzo, presida también su término, pronunciando la 
última palabra. 


21. Y si aún hoy día hay en el mundo seres humanos que nada saben de Jesucristo, 
se debe a la actitud hostil que muchos han tomado contra Él y contra su mensaje. Pero 
en un sentido radical y ontológico puede decirse que cualquier actitud de aquellos que no 
conocen a Cristo como Señor y centro de la humanidad, se relaciona en algún modo con Él, 
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Cristo quiso abrazarse con el peso del pecado de Adán, lo 
que muestra cuán profundamente entró en la historia humana. 
La caída de Adán desató un torrente de males que azotó a la 
humanidad anterior a Cristo, y cuando éste vino no lo esqui- 
vó, sino que se arrojó en medio de ese torrente histórico. Aceptó 
como «destino» suyo ese tremendo pasado, desatado entonces 
sobre el mundo, y al recibirlo lo transformó y lo superó. 41 abra- 
zarse Cristo com esta su «suerte» atormentada y dolorosa, el pa- 
sado alquirió un sentido totalmente muevo: el pecado de Adán 
continuará obrando aún en el porvenir, pero ya en un sentido 
del todo distinto, como «destino» ya superado fundamentalmente 
y superable por cada uno a través de Cristo. 

Tan monstruoso era el hecho histórico realizado por Adán y 
tan firmemente se había asentado en el corazón de sus hijos para 
formar su propio «destino», que ninguno de ellos podía radical- 
mente superarlo. Cristo sí lo superó, mas lo hizo de una manera 
histórica, es decir, sin abolir esa suerte, sino remodelándola y 
transmitiéndola a la historia ulterior como un destino diferen- 
te; así, la culpa de Adán ha pasado al futuro, pero con un sentido 
y un alcance cambiados. 


4. Hijo de Adán y discípulo de Cristo 


En su existencia histórica y en cada uno de sus instantes 
presentes se encuentra el hombre ante los múltiples elementos 
que le ofrece el pasado y el porvenir; pero ante todo se encuen- 
tra ante dos hechos históricos fundamentales: la caída de Adán 
y la redención por Cristo. Vive siempre en cada presente históri- 
co el hijo de Adán, pero vive, sobre todo, el redimido por Cris- 
to, el llamado a su seguimiento. 

Gracias a su incorporación al Cristo histórico y al Cristo su- 
prahistórico, puede el hijo de Adán no sólo usufructuar la herencia 
que de Adán recibió, sino superarla y transformarla. 

El entrecruzamiento de los influjos del primero y del segundo 
Adán produce en la historia una tremenda pero fructuosa tensión : 
superarla es glorificar al Señor de la historia. Ésta es la misión que 
debe realizar la humanidad en unión con Cristo su cabeza, y que cada 
uno de los miembros debe llevar a término desde su respectivo 
lugar. 
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Para realizar su misión histórica debe el hombre, con mirada 
retrospectiva, considerar los comienzos de la historia, cuando Dios, 
estableciendo el orden de la creación, fundaba las posibilidades de 
la historia y confiaba al hombre su misión particular. Y esta mi- 
rada no debe fijarla sólo sobre las grandes posibilidades que ofrece 
la creación, sino también sobre las realizaciones llevadas a cabo en 
lo pasado por Adán y por Cristo, por los descendientes de Adán y 
por los discipulos de Cristo. Debe también fijarse en la situación 
presente y considerarla como un kairós, como una ocasión y posi- 
bilidad que le ofrece la gracia de Dios con el fin de probarle. Al 
someterse a esta prueba, el hombre no debe limitarse a guardar el 
orden creado, aceptando sin más la herencia histórica del pasado. 
El encuentro con Dios, mediante la incorporación histórica y supra- 
histórica o espiritual con Cristo, es parte integrante de la prueba 
temporal a que está sometido el hombre. Así, aun la llamada historia 
profana ha de tratarse con este espíritu, ya que la historia de la sal- 
vación ha entrado con Cristo en la historia del mundo. «El camino 
de la salvación no cae fuera de la historia. Mientras llega el llama- 
miento definitivo, con la muerte, ha de continuarse la prueba dentro 
de la historia. La historia es una auténtica realidad, y es toda la 
realidad la que debe ir en busca del Señor» ?. 

«La historia no es un insignificante entremés colocado entre el 
principio y el fin. El pensarlo sería no tomar en serio ese principio 
y ese fin, ni en el centro de la historia hubiera aparecido la reden- 
ción» %, No ha de considerarse sólo el principio y el pasado; ha de 
mirarse también al porvenir, que incluye el crecimiento y formación 
del reino de Dios como preparación para «el día del Señor». Ha de 
mirarse, sobre todo, al fin de la historia, las «postrimerías». En el 
fin de la historia universal, después del actual presente, se inserta 
el retorno de Cristo, el juicio del mundo, el nuevo cielo y la nueva 
tierra. La actuación histórica es honesta cuando está orientada hacia 
estas «postrimerías». Pero esta orientación es imposible sin su reite- 
rada consideración, sin la meditación de nuestro kairós a la luz del 
«día del Señor». Así como no puede comprenderse el primer adve- 
nimiento de Cristo y su kairós en cuanto «plenitud de tiempo» sin 
considerar simultáneamente el día de su retorno y de la consuma- 


22. DeLr, l. c., pág. 254, ] ar 
23. Pm. DessauerR, Der Anfang und das Ende. Eine theologische und religióse 
Betrachtung der Hetlsgeschichte, Leipzig 1939, pág. 114. 
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ción de los tiempos, así tampoco puede comprenderse todo el alcan- 
ce de nuestra existencia histórica sino a la luz del primero y segundo 
advenimiento de Cristo. 

Nuestra acción moral de cada momento histórico que nos toca 
vivir está conectada con el principio por el Verbo creador y entron- 
cada en la herencia del primero y segundo Adán. Mas ha de encua- 
drarse en el torrente del vivir actual, poniendo la mirada no sólo 
en el futuro próximo, sino siempre en el fin, en las postrimerías, 
que ya se dibujan en lontananza ” *. 
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23 a. Como se echa de ver, aquí se trata del tratado clásico de fine ultimo en un 
aspecto exigido por el concilio Vaticano 11, a saber, en «un contacto más vivo con el 
misterio de Cristo y la historia de la salvación» (Decreto sobre la formación sacerdotal 
n.o 16; cf, Constitución sobre la Iglesia en el mundo actual, primera parte, cap. 11 y 1. 
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1V. EL HOMBRE Y EL CULTO 


1. Destino cultual del hombre en el mundo 


La creación es, en primer término, la manifestación de la gloria 
de Dios. El hombre, el microcosmos, situado entre la materia y el 
puro espíritu, en aras del agradecimiento y de la adoración, debe 
proporcionar una voz al cántico mudo de la naturaleza, y debe com- 
sagrar esta naturaleza a Dios. Mientras el hombre cumplió en el 
paraíso con sus deberes «sacerdotales», habitó Dios con él en el jar- 
dín del Edén, como en el templo de su gloria. 

La desobediencia de Adán fue al mismo tiempo la negación de 
su deber y de su destino cultual. La humanidad desobediente se 
hizo humanidad profana, inepta ya para el cántico de alabanza y 
adoración digno de Dios. De ahí también que el mundo, aunque 
siempre propiedad de Dios, quedara convertido en lugar profano, 
por haber el hombre apostatado de su sacerdocio. Ya no sirvió, 
como debía, al culto de Dios, sino que se convirtió en campo de 
lucha por los intereses humanos. Al perder el hombre su «natural» 
dignidad sacerdotal, se le frustró también a la naturaleza, a él some- 
tida, su destino cultual. 


2. Cristo renueva al hombre y al mundo en orden 
a su destino cultual 


Lo que perdió la humanidad con Adán lo recuperó, con creces, 
mediante Cristo. Con Él alcanza toda la creación la cumbre sacer- 
dotal más elevada. Por Él queda la humanidad nuevamente consa- 
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grada. La encarnación fue la consagración sacerdotal de Cristo por 
la unción del Espíritu Santo; y fue su muerte su acto sacerdotal 
más solemne, así como también el prerrequisito para que la Igle- 
sia, en su conjunto y en cada uno de sus miembros, pudiera iniciar, 
en unión con Él, el desempeño de sus funciones sacerdotales. Nues- 
tra incorporación a Cristo, sumo sacerdote, se realiza por los sacra- 
mentos, mediante los cuales el Espiritu Santo prosigue la obra co- 
menzada en la unción del Mesías. 

Cristo es la fuente de los sacramentos. Tenemos en Él el signo, 
la prenda, la prueba más visible, manifiesta y fehaciente del favor 
de Dios, y de que la humanidad ha sido de nuevo admitida por Él 
a rendirle el culto filial del amor y de la adoración. Por los siete 
sacramentos se realiza la unión con Cristo, sacramento originario 
y sumo sacerdote. Por ellos se extiende a la Iglesia y a cada fiel la 
consagración de toda la humanidad realizada en Cristo. Los sacra- 
mentos que imprimen carácter: bautismo, confirmación, orden, 
asimilan de modo especial a Cristo, sumo sacerdote, y deputan, de 
manera particular, para el ejercicio del culto. Cristo, sumo sacer- 
dote, fue ungido (Mesías, Cristo) por el Espíritu Santo; ese mismo 
Espiritu es el que unge a los fieles, mediante los sacramentos que 
unen con el ungido, con el sumo sacerdote, con Cristo. Y de esta 
forma toda la actividad del cristiano santificada por los sacramen- 
tos, aun el cumplimiento de sus deberes profanos, recibe el carácter 
de culto. Estar ungido con el Espíritu Santo significa, pues, en defi- 
nitiva, nada menos que ser admitido a las divinas solemnidades que 
el Padre y el Hijo celebran en la eternidad en el Espíritu Santo. 

La misma naturaleza establece una distinción clara (la de «pro- 
fano» y «sagrado») entre todo lo creado y el Dios increado, quien, 
comparado con las criaturas (a pesar de la analogía entis), es «del 
todo otra cosa» (R. Orto), y ante el cual, por respeto, enmudece 
toda criatura, aun cuando al mismo tiempo se sienta atraída por 
Él con todo el peso de su ser. Es cierto que la consagración que 
confieren los sacramentos no suprime la diferencia esencial que me- 
dia entre el Creador y la criatura, pero le quita a ésta su carácter 
de «profana» y la introduce en la intimidad del amor de Dios, en el 
halo radiante de su santidad. Su soberanía contraria a Dios ha 
muerto en la muerte de Cristo y ha sido sepultada para siempre. 
la entrega de sí mismo al servicio del amor ha recibido en la 
resurrección de Cristo su confirmación de sacrificio acepto a Dios. 
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Por los sacramentos entra el hombre a participar de la santidad 
de Dios; pero esa participación, de suyo, sólo le confiere una san- 
tificación «sacra» o sagrada, diferente de la «santidad» o santifica- 
ción «ética». Análoga es la diferencia entre pureza «legal» y pureza 
«ética». Por la consagración sacramental queda el cristiano admi- 
tido al servicio divino de la santidad de Dios y no sólo por algo 
exterior, como por una ficción o una declaración, sino por una 
asimilación interior con Jesucristo en su oficio de sumo sacerdote. 
No constituye aún esta asimilación la perfecta unión con Cristo, 
salvador y cabeza de la Iglesia, la cual sólo se realiza mediante la 
gracia santificante, no es aún la elevación a la vida trinitaria de 
Dios. Pero es cierto que esa asimilación está exigiendo la gracia 
santificante. Sin duda que, aun sin ella, queda el cristiano válida- 
miente consagrado para el culto (sacer, no sanctus); pero haber reci- 
bido tal consagración y vivir sin la gracia es vivir en una contradic- 
ción. La santificación sacra reclama la santificación por la gracia, 
que no puede existir sin un mínimo de justicia ética. Dios solamente 
acepta complacido la alabanza de sus hijos. 

Cámbiase la rectitud moral en santidad moral: sanctitas, cuando 
no es efecto de las solas fuerzas ni de los solos esfuerzos del hom- 
bre; cuando esa rectitud es efecto de la gracia y mana de la santi- 
ficación sacramental. 

Todos los deberes morales del hombre, aun aquellos que se 
refieren a una esfera simplemente humana, deben llevar el sello del 
culto. Sobre la base de la piedad sacramental debe levantarse el edi- 
ficio de la moralidad sacramental y cultual. No han de ser los sacra- 
mentos un mero episodio en la vida del cristiano, sino fermento y 
alma de todos sus deberes. No es sólo de tiempo en tiempo como el 
cristiano está llamado al contacto con Cristo, al servicio divino. 
Cuando se le confiere el poder sacerdotal, recibe la misión y la ca- 
pacidad de enderezar todo su ser y todas sus acciones, como tam- 
bién todos los seres de la creación, a él confiados, al servicio del 
Dios uno y trino. 

Considerada a este respecto, la desobediencia moral es más 
que un simple quebrantamiento de la ley, o un desorden introducido 
en la naturaleza : es la denegación del culto, la profanación del mun- 
do destinado a la alabanza de Dios, es el ataque al sumo sacerdocio 
de Jesucristo, con el que, sin embargo, queda aún íntimamente ligado 
el desobediente, a pesar de su voluntad recalcitrante. 


144 


El hombre y el culto 


Puesto que el hombre es un ser cultual por su más profundo 
destino, puesto que el sentido final del universo y la economía de 
la salvación imponen una orientación cultual de la vida, la desobe- 
diencia moral del hombre no es sólo una negación del verdadero 
culto: es en realidad un culto falso, es levantar altar contra altar. 
Desde este punto de vista se comprende mejor la ciega fe del su- 
persticioso, el brío indomable con que el pecador persigue sus torci- 
dos fines, la idolatría del dinero, del placer, del poder, de los honores. 


O el hombre rinde culto a Dios, con Cristo y por la un- 
ción del Espíritu Santo, o lo rinde a un ángel caído, entre- 
gándose al pecado. 


4. El sacrificio de Cristo, cumbre del culto 


El punto culminante del culto es el sacrificio de Cristo en la 
cruz. Es, en efecto, la ofrenda cultual de la obediencia más perfecta 
y del abandono más amoroso en manos del Padre; por él se abre 
al hombre y al mundo la entrada más franca en el templo de la reli- 
gión. Para que el desempeño de nuestros deberes cultuales reciba 
un soplo viviente, debe estar en conexión con el sacrificio de la cruz, 
y será tanto más perfecto cuanto mejor nos haga abrazar la cruz 
con Cristo. 

Las fatigas y sufrimientos que el trabajo impone al cristiano 
deben ir encaminados al altar. «Todas sus obras, oraciones y pro- 
yectos apostólicos, la vida conyugal y familiar, el trabajo cotidiano, 
el descanso del alma y del cuerpo, si se realizan en el Espíritu, in- 
cluso las molestias de la vida si se sufren pacientemente, se 
convierten en “hostias espirituales aceptables a Dios por Jesu- 
cristo” (1 Petr 2, 5), que, en la celebración de la eucaristía, con 
la oblación del cuerpo del Señor, ofrecen piadosisimamente al 
Padre» 2, 

Los siete sacramentos son fruto del sacrificio de Cristo, que 
manan como fuentes de su costado abierto. Por ese acto supremo 
sacerdotal redimió el Señor al mundo y lo consagró de nuevo al 
culto, renovando la consagración de la humanidad y haciendo del 
universo el templo de la adoración de Dios. La gracia, que es la que 
realiza esta consagración, es fruto de la muerte de Cristo y está en 
los sacramentos, entregados a la Iglesia para utilidad de cada uno. 


23b. Constitución dogmática sobre la Iglesia, n.o 34. 
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De ahi que los sacramentos exijan que el cristiano se incorpore más 
y más a Cristo, y a Cristo cargado con la cruz. Para eso es la 
fuerza que confieren. Adquieren, pues, los sacramentos todo su sig- 
nificado cultual sólo cuando los recibe el cristiano como algo que 
implica la misión y al mismo tiempo la fuerza de seguir a Cristo 
crucificado para gloria del Padre. La santificación sacramental y la 
incorporación al sacrificio de Cristo confiere a toda tribulación y a 
toda alegría el valor litúrgico del sacrificio de Cristo, de sus alaban- 
zas y Oraciones sacerdotales. 


5. Destino cultual universal del hombre 


Los diversos aspectos considerados hasta ahora en el hombre 
no son facetas discontinuas, sino íntimamente conexas entre sí. 
Por lo mismo, sólo una visión de conjunto de todos estos caracte- 
res esenciales nos permitirá sondear, en toda su extensión y profun- 
didad, el carácter cultual del hombre. 

1) El culto y la gracia sacramentales abrazan y enfocan al hom- 
bre todo entero, alma y cuerpo. Son signos sensibles, sacramentos, 
que expresan y significan la santificación y consagración de los 
seres inanimados, y sobre todo la del hombre como ser corporal y 
visible. La gracia invisible, simbolizada por los signos sacramen- 
tales, se injerta en toda la persona humana. Por ella se realizan las 
más profundas posibilidades que tiene el hombre de asemejarse a 
Dios, por ella queda el cristiano configurado con Cristo en su muer- 
te y resurrección, con Cristo, imagen sustancial del Padre. 

2) Los sacramentos van más allá de la persona individual. En 
su más intima esencia son sacramentos de la comunidad, del cuerpo 
mástico de Cristo; mediante los sacramentos nace y crece la persona 
humana dentro de la comunidad eclesiástica. Vale esto, sobre todo, 
respecto de los tres sacramentos que imprimen carácter. El sacra- 
mento del orden se destina enteramente al servicio cultual de la co- 
munidad, del cuerpo místico. La penitencia obra la reconciliación, no 
sólo con Dios, sino también con la Iglesia. La eucaristía es banquete 
de caridad que obra la unión con Cristo, mas también con la comu- 
nidad, pues es el ágape fraternal. El sacramento del matrimonio, al 
unir a dos personas entre sí, las une también, de manera especial, 
con Cristo y con la comunidad de su cuerpo místico. El santo matri- 
monio forma, dentro de la Iglesia, una ecclesiola (san Agustín), una 
iglesia en miniatura, pequeña comunidad, remedo de la grande y 
miembro de ella y a la que proporciona su crecimiento natural. 
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3) Los sacramentos abrazan al hombre en toda su dimensión 
histórica y suprahistórica, pues encierran todo el curso de la vida 
humana Y. Cada sacramento es una radicación más y más profunda 
dentro de la historia, pues sí cada uno de ellos une con el sumo 
sacerdote ya transfigurado y glorioso, une también con su muerte y 
resurrección como con realidades indiscutiblemente históricas. 

Pero, con su simbolismo escatológico, los sacramentos orientan 
al cristiano hacia el término de la historia humana y hacia su futuro 
suprahistórico de la eternidad. Sí la encarnación fue un hecho au- 
ténticamente histórico, los sacramentos son los que introducen al 
hombre en el goce profundo y fructifero de los tesoros por ella acu- 
mulados. Los sacramentos significan para el cristiano superación 
histórica y suprahistórica de los males que nos trajo la caida de 
Adán; ellos lo colocan en el centro de la historia y dentro de la 
plenitud de los tiempos, que son los que median entre la muerte de 
Cristo y su segundo advenimiento. 

Como conclusión de nuestro primer capítulo del estudio del hom- 
bre seguidor de Cristo, podemos afirmar que el hombre de las deci- 
siones morales es siempre el hombre completo, integrado por la 
materia y el espíritu, el hombre mensurado por su individualidad y 
al mismo tiempo por la comunidad, el hombre histórico, el hombre 
cultual. 

Al tratar, en las páginas siguientes, de la libertad y del conoci- 
miento de los valores como de la sede específica de la moralidad, no 
olvidaremos que todas estas dimensiones que acabamos de señalar 
aparecen en toda decisión moral. 
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—, La magnificence des sacrements, París 1945. 

E. WaLrer, Fuentes de Santificación, Herder, Barcelona ?1959, 

R. Gramer, Aus der Kraft des Glaubens, capítulo: «Das Ethos der Sa- 
kramente», Wurzburgo 1950, 76-93, 

F. Biser, Das Christusgeheimnis der Sakramente, Heidelberg 1950. 

Tu. Sorron, Der sakramentale Mensch, Friburgo de Brisgovia 1949, 

J. BarseL C. SS. R., Quellen des Heiles. Die Sakramente der katholischen 
Kirche, Luxemburgo 1947. 

R. GraBER, Frohbotschaft vom sakramentalen Leben, Wurzburgo 1940. 

1. Mucrermann, Von den sieben Sakramenten. Grundsáteliches zu den 
religiósen Fragen der Gegenwart, Friburgo de Brisgovia 1930. 
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Sakramentale Frómmigkeit. 
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Durst O. S. B., Dreifaches Priestertum, Abadía de Neresheim ?1947. 

. VON HILDEBRAND, Ltturgy and Personality, *1954. 

. TmiLs, Tendances actuelles en théologie morale, Gembloux 1940, 3-20: 
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Véase la bibliografía del capítulo sobre los sacramentos, 
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LA SEDE DE LA MORALIDAD 


En el vasto recorrido de nuestro primer capítulo delineamos 
los rasgos generales que condicionan la decisión moral y el lento 
crecimiento de la persona llamada al seguimiento de Cristo. La res- 
ponsabilidad moral alcanza al hombre en su totalidad, esto es, en su 
alma y en su cuerpo; su aspecto social le pone en contacto con la 
comunidad, en la que hunde sus raices, y en la que alcanza su per- 
feccionamiento, se orienta hacia las cimas de la historia y hacia las 
grandes postrimerías, y, en fin, mediante el culto, sube hasta el trono 
del Altísimo. 

La fuente inmediata de la que brota la decisión moral es el libre 
albedrío, que sólo puede entenderse como voluntad moralmente 
libre en su vinculación con el conocimiento de los valores, con el 
sentimiento y con la conciencia. 


TI. LA LIBERTAD ILUMANA, RAÍZ DE LA MORALIDAD 


l. Esencia de la libertad 


Descubre el hombre la esencia de la libertad al sentirse solicitado 
por el bien moral, o a veces también cuando, azuzado por el mal, 
siente que es capaz de resistirlo. La libertad está no en la «necesi- 
dad» física de hacer el bien, sino en el «deber» moral de practicarlo. 
No está en «dejarse arrastrar» violentamente por el mal, sino en 
«sentirse tentado por él». Sólo hay libertad cuando la persona puede 
tomar una actitud de aceptación o de repulsa respecto al llamamiento 
del bien o del mal. 
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En su esencia, la libertad es la facultad de obrar el bien; el po- 
der obrar el mal no es de su esencia. Sólo hay libertad donde hay 
fuerza para vencer el mal. La indiferencia para el bien o el mal no 
procede de la libertad como tal, sino de la libertad humana, que es 
limitada. Mas la fuerza para el bien procede de la semejanza con 
Dios, de la participación de su libertad. 

Cuando la gracia eficaz preserva al hombre del pecado con infa- 
lible seguridad, nada pierde su libertad, y adquiere, por el contrario, 
un alcance que de por sí, durante la prueba, está fuera de su esen- 
cia finita. 


a) Libertad y semejanza del hombre con Dios 


1) Dios, como creador del Universo, es su Señor; en forma 
análoga, el hombre, como imagen y semejanza de Dios, es dueño 
de la tierra; «Y creó Dios al hombre a su imagen... Y los bendijo, 
y les dijo: poblad la tierra y sometedla. Dominad...» (Gen 1, 27ss). 
Dios es Señor y creador del mundo. Mas ni la creación, ni el go- 
bierno del mundo lo absorben. Él celebra siempre su eterno descanso 
sabático, su felicidad absoluta, sin el mundo. Tampoco la libertad 
humana se limita al dominio del mundo. Por el contrario, sólo queda 
a salvo si el hombre no se entrega exclusivamente a su tarea de 
dominar el mundo, si de vez en cuando con renovado interés levanta 
los ojos para contemplar la gloria y el descanso sabático de Dios. 

2) La libertad de Dios es un absoluto dominio de sí mismo, 
lo que significa que su libertad no está determinada por nada sino 
por sí mismo. Análoga y semejantemente vale esto también para el 
hombre, cuando obra libremente; no toma ninguna determinación 
que no venga de sí mismo. No procede entonces su decisión de la 
coacción exterior, sino de lo más profundo de su libertad. Así como 
Dios mantiene y gobierna el mundo desde su interior, así también 
está el libre albedrío sobre los movimientos de las pasiones (hay 
mera analogía, pues no hay completa independencia) y las domina 
cor. el concurso íntimo del mecanismo psíquico y de las fuerzas 
instintivas. 

Así como Dios es causa primera de todo, así también el hom- 
bre, en forma análoga y limitada, en cada acto libre es, en algún 
modo, causa primera, primer motor. Ipse sibi causa est ut aliguando 
frumentum, aliquando quidem palea fiat. «El hombre se hace ora 
trigo, ora paja: la causa la encuentra en sí mismo» ! 


1. San IRENEO, Ádversus haereses 4, 4; PG 7, 983. 
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En los actos de la libertad se encuentra siempre un principio 
creador. Es de la esencia de la libertad que el acto libre no esté 
predeterminado en su causa, sino que él sea la primera determina- 
ción de lo indeterminado (aunque en diversos grados), y así sea 
realmente un comienzo. Y es comienzo creador en la medida en que 
la yoluntad lo produce de nuevo o por primera vez. Esto no quiere 
decir que obre ciegamente y sin razón; sino que, como Dios crea 
en su Palabra por amor original, así también el nuevo principio 
creador de la libertad está determinado por motivos, por ideas 
directrices. 


b) La libertad humana, participación de la divina 


Gracias a la libertad, puede el hombre decidirse ante el llama- 
miento de Dios, pero sólo en cuanto la libertad humana es una par- 
ticipación de la libertad divina. El acto libre es causa de sí mismo 
— causa sui — presupuesta siempre, claro está, la dependencia de 
Dios, causa primera. Y aun cuando el hombre es, absolutamente 
hablando, causa primera del pecado?, esto es posible sólo gracias 
a la actuación de la libertad por parte de la causalidad primera de 
Dios, en orden al bien. La repulsa culpable, a que da lugar la liber- 
tad, es el grado ínfimo en la participación de la libertad de Dios, y 
aun, propiamente hablando, una disminución de la misma libertad. 


La más alta participación en la libertad divina está en 
obrar completamente bajo el influjo de la gracia. 


La libertad humana es incomprensible sobre todo para la cien- 
cia que razona únicamente con los postulados de la causalidad natu- 
ral. La libertad humana es un misterio que descansa sobre otro 
misterio aún más profundo: el de la libertad divina. Lo más oscuro 
del misterio de la libertad humana reside en que, por una parte, es 
participación de la libertad divina, y en que por otra, gracias a esta 
libertad, otorgada por Dios y por Dios tan respetada, puede el hom- 


2. Defectus gratiae prima causa est in homme ST 1-11, q. 79 a. 2; 1, q. 49, a. 2 ad 2. 
El concurso de la gracia de Dios y de la libertad humana es un misterio que no podemos 
sondear hasta sus últimas profundidades. La inteligencia que de él podemos alcanzar la 
buscamos con san Alfonso y los tomistas Marín Sola y Maritain en la distinción entre 
la gracia eficaz falible e infalible, con la gratía sufficiens, gracia faliblemente eficaz, 
da siempre el hombre un paso hacia el bien (praemotrw), con tal que no desperdicie libre- 
mente el poder que se le otorga. Dios no exige, pues, al hombre lo imposible, como sería 
el que diera por sus propias fuerzas el primer paso hacia el bien. Dios no le pide al 
hombre sino que reciba agradecido la divina gracia, que le abra humildemente su alma. 
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bre decirle «no» al mismo Dios. La más sublime manifestación de 
esta libertad humana está en someterse al impulso de la gracia, en 
decidirse por Cristo, en vivir en Él y con Él en amorosa obedien- 
cia. La escalofriante grandeza de esta libertad se manifiesta tam- 
bién, pero de un modo pavoroso, en la tremenda posibilidad que 
tiene el hombre libre de decidirse contra Cristo, de menospreciar el 
Espiritu de Dios, en el mismo instante que nos otorga la libertad 
con tan amorosa munificencia. 


2. Los grados de la libertad 


El ámbito de la libertad, su alcance real, es de muy variada 
profundidad y extensión. La libertad humana queda profundamen- 
te coartada por la herencia biológica y psíquica, y por el ambiente, 
que impone al hombre sus motivos y deberes. También queda limi- 
tada muchas veces por las decisiones precedentes. 

El poder de la libertad le es dado al hombre sólo en germen: 
debe crecer con él. Y este crecimiento sigue el camino que recorre 
la persona hasta hacerse personalidad. Aumenta la libertad cada 
vez que se va hasta el límite de las energías de la voluntad en la rea- 
lización del bien. La libertad es el poder que tiene el hombre de supe- 
rarse a sí mismo en cada acto —a veces sólo un paso — adquiriendo 
asi la libertad nuevas posibilidades. La libertad que permanece ociosa 
— en virtud de repetidas omisiones y negligencias —, o que no va 
hasta el límite de sus posibilidades, se atrofia. Y cuando el hombre 
se complace exclusivamente en negarse a sí mismo con el pecado, la 
libertad se va reduciendo más y más a la impotencia para el bien, 
a la impotencia para la verdadera libertad. A este respecto no debe 
alucinarnos la fuerza instintiva de quien se muestra ardoroso en 
obrar el mal. Evidentemente, la libertad debe dominar la fuerza del 
instinto, para no reducirse a la impotencia. Mas la fuerza propia 
de la libertad está en tr señalando el objetivo a las pasiones, y su 
mayor impotencia consiste en quedar sometida al empuje de éstas. 

Tran grande es la fuerza de la voluntad —de la libre volun- 
tad —, que puede llegar a enderezar hacia el bien los ímpetus de 
las pasiones, que, de suyo, se muestran más impetuosas cuando van 
en pos del mal. 

A la inversa, el espíritu puede esclavizarse de tal manera de las 
pasiones, que provoque la pérdida de la libertad ; pero tal esclavitud 
será siempre libre y responsable, toda vez que ha llegado a ella por 
decisiones torcidas tomadas cuando aún estaba en su mano escoger 
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el camino del bien. Pero aun cuando el hombre haya perdido así su 
libertad, Dios no lo abandona completamente mientras goza de inte- 
ligencia y voluntad normales: al hombre peregrino le da siempre la 
fuerza para dar el primer paso de su conversión al bien. Quien 


rehúsa hacerlo añade por lo mismo en su pasivo una nueva culpa- 
bilidad, 


Puede crecer la libertad hasta un grado tal que el hom- 
bre se deje conducir plena y totalmente por el Espíritu de 
Dios. «El Señor es Espíritu, y donde está el Espíritu del 
Señor, está la libertad» (2 Cor 3, 17). 


El mayor grado a que puede llegar la libertad, es el de la liber- 
tad de los hijos de Dios, la que libera de la impotencia del pecado 
y de la esclavitud de Satanás, la que somete libremente a la ley y 
yugo de Cristo, la que libera del egoísmo y aun de la ley considerada 
como puro medio de alcanzar la propia justicia, y que, en cambio, 
entrega al servicio del reino de Dios, la que libera de considerar la 
ley general como grado último y supremo de moralidad, la que lleva 
al hombre, libre de la presión de la ley, a buscar en cada situación 
lo mejor, obedeciendo al espíritu de responsabilidad, la que libra de 
toda resistencia a la moción del Espíritu Santo y conduce así a 
la más alta independencia, pero manteniendo bajo la obediencia y 
servicio de Dios. 

Ya lo vemos: la libertad es un don y un deber; es un botón que 
para llegar a flor y fruto maduro requiere el concurso de una vir- 
tud perfecta, porque es capullo que puede marchitarse miserable- 
mente. La libertad hace al hombre responsable de sus actos; es un 
don que se le ha dado y que por lo mismo compromete su respon- 
sabilidad. 

La muerte de Cristo nos rescató para la libertad de los hijos 
de Dios. Pero se nos pide una contribución indispensable : el morir 
con Cristo. Sólo quien, como Cristo, se entrega totalmente al Pa- 
dre y se pone al servicio del amor al prójimo y a salvaguardar la uni- 
dad y la paz, alcanza gradualmente la feliz libertad de los hijos de 
Dios, en la cual, ya ahora, se nos manifiesta como primicias la gloria 
de la resurrección de Cristo. 
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La libertad de Dios no tiene más ley mi límite que su esencia; 
pero es libertad que nada tiene de arbitrariedad o capricho. Su ley 
inviolable es la esencia santa de Dios. Si alguna ley se puede señalar 
a la voluntad libérrima de Dios, es la ley inquebrantable del divino 
amor. 

De modo semejante la voluntad humana, cuando de veras obra 
libremente, no puede estar sometida a presión exterior alguna, su 
moción procede de dentro, del amor al bien, conforme a aquella ley 
de la libertad y de la santidad divina (ley eterna), grabada en la pro- 
pia naturaleza humana (ley natural). Indudablemente hay distancia 
infinita entre el libre obrar de Dios y el del hombre : Dios obra inde- 
fectiblemente según la ley de su santidad, el hombre peregrino está 
siempre expuesto a salirse del radio de la ley eterna de Dios, y con 
ello a perder la integridad de su libertad. Sin embargo, continúa 
libre después de salirse del muro protector de la libertad, constituido 
por la ley, para entrar en el campo abierto de la libre esclavitud. 
La ley es para la libertad una advertencia y una defensa, un don y 
un deber. Cuanto más se desarrolla en el corazón del cristiano la 
libertad de los hijos de Dios, mejor ve que la ley es el sendero que 
lleva al regio palacio del amor, porque es expresión del amor divino. 
Únicamente la libertad de los hijos de Dios que se han entregado 
totalmente a la ley interior de la gracia reconoce la íntima 
esencia de toda ley, aun atando, es lenguaje amoroso de Dios. 
No es casualidad que en el Nuevo Testamento y los grandes teó- 
logos, lo más profundo sobre el misterio de la libertad de los hijos 
de Dios esté comprendido en las afirmaciones acerca de la Nueva 
ley, que es «la ley perfecta de la libertad» (Tac 2, 12), «la ley del 
espíritu de vida que está en Cristo Jesús, y que me libró de la ley 
del pecado y de la muerte» (Rom 8, 2). 

La libertad creadora de Dios actúa conforme a los arquetipos de 
sus eternas ideas. Asimismo crece la libertad humana cuanto más 
claros y precisos son sus motivos rectores, Y así como Dios no obra 
al exterior sino conforme a sus arquetipos, tampoco puede el hom- 
bre ejercer su libertad sin motivos. Así como Dios, al crear, escogió 
libremente del tesoro de sus eternas ideas las que había de realizar, 
análoga y semejantemente puede el hombre, en cierto modo, escoger 
entre diversos motivos. Puede elegir también o los motivos buenos 
y elevados, o el atractivo del oscuro instinto, o el de lo agrada- 
ble o de lo útil, que vienen a deslustrar la fuerza luminosa de los 
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motivos basados en la rectitud moral y en el beneplácito de Dios. 

La cuestión fundamental de la libertad no está en determinar 
si el acto externo procede libremente de una decisión interna (actus 
elicitus), sino si esta misma decisión interna viene determinada por 
algo que no sea la libre voluntad. El punto decisivo es el siguiente : 
¿queda la libertad reducida a una sola decisión por motivos que la 
constriñen, o en su elección permanece aún libre de escoger entre 
los motivos, aunque nunca proceda del todo sin motivos? Es la 
voluntad la que dicta la última decisión no determinada por otra 
cosa, sino determinándose libremente a sí misma, ora se deje arras- 
trar en su elección por la sublimidad del bien, ora por el falso brillo 
del egoísmo o del orgullo. 

Por el hecho de decidirse el hombre de un modo definitivo en 
la elección del último fin, quedan libremente aceptados los motivos 
de cada acción particular que a él se orientan, pues caen en el ám- 
bito de aquella primera elección. Conviene, sin embargo, tener en 
cuenta en cada caso las leyes de la psicología. A veces se produce 
un fenómeno de violencia psicológica, que anula la libertad, cuando 
se presenta al espíritu un motivo con tal fuerza arrolladora que no 
es posible desplazarlo mediante otro motivo. Pero no ocurre lo mis- 
mo cuando el hombre se entrega con entera libertad al atractivo de 
un motivo noble y elevado. Crece tanto más la libertad cuanto es 
más íntima y profunda la atracción que ejerce el motivo. 

Así pues, en definitiva, la libertad consiste en la libre determi- 
nación de los motivos. 


4. La educación de la libertad 


Por lo dicho se entiende que si la formación de la obediencia 
se apoya sólo en imperativos incomprensibles y no motivados, des- 
truye la voluntad libre, o a lo sumo la doma, pero no la educa. Si 
la libertad depende en buena parte del ejercicio (pero ejercicio de 
verdadera libertad), depende más todavía del cultivo amoroso y ra- 
zonado de los motivos del bien obrar. De paso podemos hacer notar 
aquí que en esto se funda la gran importancia de la meditación para 
el progreso de la vida espiritual. 

La educación en la obediencia debe, pues, desarrollar la liber- 
tad interior; por eso debe basarse más en motivos que en impera- 
tivos o simples mandatos. Aun cuando al principio de la educación 
moral no sea posible proporcionar un conocimiento razonado de la 
esencia del bien, desde entonces, sin embargo, debe brillar la fuerza 
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iluminadora de la bondad moral del que manda ante la inteligencia 
del educando, y luego, poco a poco, se le ha de llevar al conocimien- 
to de los valores internos de lo mandado. 

La auténtica educación en la obediencia es indudablemente edu- 
cación en la ley — regla estable del bien —; pero es también educa- 
ción en aquella libertad que cubre un campo mucho más extenso 
que la ley general y que nace del conocimiento y del amor de lo 
bueno, o más bien, de lo mejor. Esta exigencia de la libertad 
se ve cumplida en alto grado en la «ley del espíritu de vida 
en Cristo Jesús» (Rom 8, 2). Se desarrolla y revela la fuerza de 
la verdadera libertad mediante la obediencia, cuando ésta va anima- 
da por dicho espíritu de libertad. Quiere esto decir que en la ejecu- 
ción de lo mandado, o de aquello que uno se propone por encima 
de lo impuesto por la ley, debe hacer reinar la verdadera indepen- 
dencia y autonomía, que es la virtud propia de la libertad de los 
hijos de Dios. 


5. Alcance y límite de la libertad 


La libertad humana tiene un radio relativamente restringido. Ya 
observamos antes que este radio puede ir ensanchándose poco a 
poco por el propio esfuerzo, pero también puede ir estrechándose 
por culpa propia. La propia individualidad, la herencia histórica, el 
nivel moral del ambiente y de las sociedades en que se vive: todo 
esto condiciona los límites y el alcance de la propia libertad; o en 
otros términos, la suerte que a cada uno ha correspondido limita 
la propia libertad. Pero cada uno debe trabajar por superar su pro- 
pia suerte y ensanchar así los límites de su libertad. 

En la práctica, la libertad comprende todo el campo de las di- 
versas intenciones o deseos deliberados. 

Es evidente que la libertad actúa, en primer término, en las de- 
cisiones singulares de cada momento, en el querer de cada intención 
actual. Pero, además de este influjo actual de la libertad sobre cada 
acto moral, se deja sentir en alguna forma el influjo de decisiones 
precedentes, que podemos llamar predecisiones, y que en lenguaje 
escolástico se llaman intenciones virtuales. Intención virtual es 
aquella que sigue influyendo con su virtud y eficacia. Termina cuan- 
do es revocada o cuando muere psicológicamente, esto es, cuando 
deja de influir. 

Aun después de la conversión, o sea puesto el acto de retorno 
a Dios por el que se revocan las falsas decisiones precedentes, éstas 
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pueden continuar influyendo por algún tiempo, gracias a esa dispo- 
sición fundamental que establecieron en el alma y que se manifiesta 
en la desestima por la virtud, en la poca inteligencia que de ella se 
tiene, o en la poco profunda adhesión que le presta la voluntad. Se 
requiere que la persona emplee a fondo todas sus energías para con- 
trarrestar perfectamente el efecto de todas estas predecisiones 
defectuosas. 

Sucede con frecuencia que las decisiones precedentes no ejer- 
cen ningún influjo sobre una serie de actos, o bien porque su virtua- 
lidad ha dejado de ser eficaz sin necesidad de revocación propia- 
mente dicha, o bien — y es el caso ordinario — porque en aquel 
momento carecen de objeto. Mas presentándose ocasión propicia 
cobrarán nueva virtualidad ?. Dícese entonces que hubo intención 
habitual, habida cuenta de aquellos actos sobre los que no ejercía 
influjo y considerando que permanecía en forma de hábito. Mas, 
desde el momento en que vuelve a ejercer su acción, pasa a ser in- 
tención virtual. 

Se habla también de la intención interpretativa. Es aquella que 
en realidad nunca ha sido objeto de un acto explícito de la volun- 
tad. Mas considerada la actitud y disposición general de la persona, 
puede darse por presumible, en el caso de que estuviera a su alcance 
el tomar una decisión consciente. La intención presumible es real 
y efectiva en tanto que está contenida en germen en la disposición 
conjunta, y se exterioriza en las acciones correspondientes. Así, 
por ejemplo, una vida verdaderamente cristiana y la frecuente re- 
cepción, con gratitud, de los sacramentos de la penitencia y la eu- 
caristía, se considera, con razón, como una intentio interpretativa 
de recibir la unción de los enfermos. La vida en gracia y de acuer- 
do con las exigencias de los sacramentos encierra en sí la predis- 
posición a recibir oportunamente la unción de los enfermos y la de 
abrazar la muerte en honra y gloria de Dios, aunque no se haya 
formulado explícitamente la intención. En este ejemplo se ve cuán- 
to se acerca la predisposición a la intentio virtualis, de modo que 
podríamos también llamarla intentio virtualis implicita. 


6. El ámbito de la responsabilidad en las decisiones libres 


El hombre es inmediatamente responsable de todo el objeto de 
sus decisiones libres, tanto si miran a un acto como a una omisión. 
Muchas veces, en efecto, las consecuencias de una omisión pueden 


3. Cf. D. voy HILDEBRAND, Sitilichkeit und ethische Werterkenninis, pág. 34s. 
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ser tan trascendentales como las de un acto. El hombre es respon- 
sable no sólo de lo que intenta directa e inmediatamente con su deci- 
sión, sino también de todos los objetivos mediatamente perseguidos, 
pues caen igualmente bajo su intención. La responsabilidad se ex- 
tiende aun a aquello que no cae bajo su intención ni como medio 
ni como fin, o sea como voluntario in se, o voluntario directo, sino 
que sólo fue previsto como consecuencia de la decisión, aunque no 
se haya intentado directamente: es el voluntario tn causa, o volun- 
tario indirecto. 


Ejemplo: un bebedor sabe que en su embriaguez ordinariamente pro- 
fiere blasfemias, palabras inmorales, provoca pendencias y riñas. Si aho- 
ra, antes de su embriaguez, afirma: lo único que quiero es beber, es, con 
todo, causa libre y voluntaria de todos los deslices consiguientes, precisa- 
mente porque puso libremente la causa de ellos y previó su realización, 
al menos en forma general. 


No hay que olvidar, sin embargo, que deslices iguales, admitidos con 
propósito directo, deliberado y consciente, son más graves. 


El hombre maduro debe conocer perfectamente el alcance y pro- 
fundidad que tiene su acto moral para el presente y el porvenir de 
su propia persona y el de la comunidad. Cuando, en posesión de este 
conocimiento general, realiza una acción buena o mala, acepta el 
peso y la responsabilidad de aquel profundo efecto, aunque lamente 
las consecuencias de sus acciones. Indudablemente hay diferencia 
entre intentar premeditadamente y admitir con repugnancia, aunque 
a sabiendas, una mala consecuencia. 

La responsabilidad de esas consecuencias admitidas con desgana 
y a pesar suyo es tanto más grave cuanto es más segura la acción 
(como causa per se o sólo como causa per accidens), y cuanto es 
más inmediato el efecto (como causa proxima vel immediata o sólo 
como causa remota vel mediata). Hay gran diferencia entre una 
acción que es causa física con efecto necesario y un influjo mera- 
mente moral que mueve a otro a un acto libre. 

No puede el hombre evitar completamente que sus acciones 
buenas y aun obligatorias produzcan per accidens o remote más de 
un efecto malo: males físicos, disgustos o escándalos (actos de do- 
ble efecto). Mas ha de fijarse — y en ello va su responsabilidad — 
en que acaso las malas consecuencias podían evitarse sin omitir sus 
buenas obras obligatorias. Cuando la acción, por sí misma y en forma 
inmediata (per se et proxime), es causa de malos efectos no queri- 
dos, podrá permitirse, sin embargo, después de ponderar concien- 
zudamente las circunstancias, mas sólo por razones de suma grave- 
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dad y trascendencia: cumplimiento de un deber, obtención de un 
bien superior y necesario. 

Nunca, sin embargo, es lícito escoger un medio malo para conse- 
guir un buen resultado — ni quererlo ni aprobarlo en el curso de la 
ejecución —, si ese medio es de tal naturaleza que considerado en 
sí mismo resulta intrínsecamente malo. No es lícito obrar el mal para 
conseguir algún bien?. 
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7. Disminución o perturbación de la libertad 


a) La libertad y la violencia exterior 


La violencia puramente exterior y física puede suprimir la li- 
bertad para la producción del acto exterior (del «actus imperatus»); 
mas no la libertad de la decisión interna. Verdad es que el padecer 
una violencia exterior, sobre todo cuando su empleo va combinado 
con los medios más refinados de la desmoralización psíquica, cons- 
tituye una grave prueba y muchas veces una notable disminución 
de la libertad interior. 

En la declaración del concilio Vaticano 11 sobre la libertad re- 
ligiosa se trata de la defensa de la libre decisión de conciencia 
contra toda forma de violencia, coacción o presión, y no solamente 
en cuanto éstas se ejercen para inducir a alguien, contra su legí- 
tima decisión de conciencia, a no adherirse a la verdadera religión, 
sino también en cuanto podrían ser ocasión de una adhesión mera- 
mente externa sin decisión interna de la libertad conforme a la 
conciencia. La principal decisión, la religiosa, requiere en sumo 
grado el clima de libertad y respeto de la conciencia, aun cuando 
sea errónea. Por lo demás, todo intento de imponer la verdad religio- 
sa mediante presión es no solamente un ataque a la libertad, sino 
también una profanación de la verdad revelada, como si ésta en sí 
misma y en el testimonio de la caridad fuera insuficiente para 
llamar la libertad del hombre. 


Ejemplo: Si una muchacha sufre una violación, puede, gracias a la 
firmeza de su libre voluntad, conservar el brillo de la castidad evitando 
toda palabra o acción que la manche. Lo que se hace exteriormente 
con ella, no es por parte suya una acción propiamente humana (actus 
humanus), ella no hace más que sufrirla y, por tanto, no es acción 
suya voluntaria mi que le sea imputable (actus imputabilis) Lo será, 
sin embargo, si la resistencia interior no ha sido completa y decidida 
o si ha faltado la resistencia exterior, necesaria y posible según las 
circunstancias, 


b) La libertad y el miedo 


El miedo que procede puramente del exterior (metus ab extrin- 
seco) puede disminuir o suprimir la libertad de la voluntad, sólo en 
la medida en que perturba — parcial o totalmente — el equilibrio 
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interior del alma (como metus ab intrinseco). Hay circunstancias 
en que la violencia exterior o su amenaza puede desconcertar el im- 
terior de una persona hasta tal punto que ésta ya no sea dueña de 
sus actos internos, ni mucho menos de sus acciones exteriores. 

El temor superado por la libre voluntad (metus concomitans) 
demuestra la fuerza de ésta. El temor que precede a la decisión 
(metus antecedens) no disminuye, de por sí, mi la libertad ni la 
responsabilidad. Sin duda puede suceder que un temor grande 
suprima momentáneamente la libertad y la responsabilidad, pero 
puede ser también que dicho temor no impida la culpa de la libre 
voluntad, por cuanto ésta no se opuso al temor que principiaba, 
cuando el alma aún no estaba perturbada y podía resistirle. 

La psicología moderna distingue entre el temor y la angus- 
tia. En el temor se conoce la causa que lo provoca, y entre el 
temor y el objeto hay proporción; su vencimiento es, por lo 
mismo, más fácil. 

La angustia es la inquietud ciega que acobarda sin saberse 
con precisión qué es lo que la causa *, 

El temor se hace angustia cuando uno se abandona comple- 
tamente a él; entonces crece hasta el punto que deja de haber 
proporción entre él y su objeto (paroxismo de la angustia). 

Peca el que por temor de una desventaja temporal o de al- 
gún castigo quebranta un precepto obligatorio. Ni siquiera el 
temor de la muerte o del martirio autoriza nunca a realizar algo 
malo en sí mismo, como, por ejemplo, blasfemar o apostatar de 
la fe, 

Mas cuando el temor llega al paroxismo de la angustia y per- 
turba parcial o totalmente el espíritu y la libertad, la culpa que- 
da disminuida o completamente anulada. 

Respecto de una ley positiva, el temor de un gran perjuicio 
que no esté ya en proporción con la observancia de la ley, exi- 
me de ella, pues tales leyes no obligan en tales condiciones. 

Lo que aquí decimos del temor vale también respecto de las 
demás pasiones: tristeza, alegría, ira* En cambio, la pasión 


5. En la filosofía existencialista es la angustia la sensación de la profundidad y del 
peligro de la existencia. El ser que alcanza la hbertad queda marcado por el profundo 
temor — por la angustia — de volver a caer en la esclavitud, en la obscuridad de ser 
un «cualquiera» más en el montón humano, de volver a caer en el anonimato de la masa, 
en la marea envolvente de las fuerzas impersonales. Frente a esta filosofía deprimente, 
goza de alegría y seguridad el que sabe que la libertad es un don de Dios, siempre 
renovado. 

€. Cf. «El hombre en su unidad substancial de alma y cuerpo», capítulo primero, 1, de 
esta misma sección, 
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dominada por la libertad y puesta al servicio de ésta aumento 
la fuerza para obrar libremente. 


c) La libertad y la concupiscencia desordenada 


La concupiscencia que precede a la decisión de la voluntad 
(concupiscentia antecedens) puede disminuir la libertad. Empe- 
ro, el movimiento de la concupiscencia debe despertar a la vo- 
luntad para que emplee toda su libertad en dominarla. Cuando 
la concupiscencia, sobre todo mediante la fantasía, perturba de 
tal modo al alma que le suprime completamente el uso de la ra- 
zón, por el hecho mismo le quita también la libertad. 

La concupiscencia libremente consentida por la voluntad (con- 
cupiscentia consequens) robustece la acción voluntaria y es una 
fuerza impulsiva. 

Como el grado de libertad en el momento de la decisión es 
lo que determina particularmente la gravedad del pecado, son 
menos graves los pecados de debilidad, cometidos bajo la pre- 
sión y atractivo cegador de las pasiones, que los pecados de ma- 
licia, a los que consiente la libre voluntad con frío desapasiona- 
miento. 

Hay que distinguir, pues, entre decisión libre y decisión vo- 
luntaria: cuando el orden está perturbado por la pasión, están 
en correlación inversa. Además, en la apreciación de los pecados 
de malicia o de debilidad se ha de tener muy en cuenta la dife- 
rencia de motivos, de los que depende en definitiva el mérito 
o demérito de una acción. 

Los movimientos de las pasiones y de la concupiscencia que 
se adelantan a la decisión de la libre voluntad están exentos de 
culpa moral. En esto no se debe desconocer que el movimiento 
de la mala concupiscencia es muchas veces la consecuencia de 
una culpa precedente, o que su causa hay que buscarla en movi- 
mientos libres y voluntarios. Los movimientos que aún no caen 
bajo el dominio de la razón y de la libre voluntad reciben en 
la escolástica el nombre de movimientos primo-primi. Los mo- 
vimientos desordenados imperfectamente advertidos por el espí- 
ritu o imperfectamente consentidos por la voluntad — movimien- 
tos secundo-primi—, son, a lo sumo, pecados veniales, pues el 
pecado mortal requiere un acto perfecto de libertad. Sólo cuan- 
do los actos de la mala concupiscencia y de las pasiones desorde- 
nadas proceden de la voluntad con libre y pleno consentimiento 
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(motus secundi), constituyen pecados graves, siempre que se 
trate de un grave desorden. 


d) La libertad y la ignorancia 


Cuando el espíritu no percibe de ningún modo el valor moral 
de la ley, no puede hablarse de transgresión ni de pecado. Mu- 
chas veces, sin embargo, la inadvertencia o ignorancia deben 
atribuirse a la libre voluntad; y es el caso cuando la conciencia 
advirtió en alguna forma el deber de prestar mayor atención. 


Asi, por ejemplo, un médico o un sacerdote que descuida gravemente 
poner al día su formación profesional no puede excusarse con la igno- 
rancia, si comete algún desacierto. 


En términos jurídicos, el descuido gravemente culpable en 
materia de atención o estudio es la ¿ignorantia crassa O supina. 
La ignorancia buscada de propósito deliberado se llama igno- 
rancia affectata. Esta última, en vez de disminuir la responsabi- 
lidad, revela de un modo muy especial la magnitud de la irres- 
ponsabilidad. 


e) La libertad y la costumbre arraigada 


Una buena costumbre — habitus —, que es como un acerta- 
do y constante «sí» al bien, aumenta el vigor de la libertad. Una 
mala costumbre, como expresión que es y consecuencia de nu- 
merosas decisiones precedentes, arrastra siempre consigo su peso 
y malicia, mientras no se anule radicalmente, al menos por una 
franca reprobación. 

Cuando a pesar de decididos «propósitos buenos» en contra 
prevalece todavía la mala costumbre, sus manifestaciones son 
menos culpables en razón de la disminución de la libertad. 


Ejemplo: mientras el blasfemo habituado mo se arrepienta en nin- 
guna forma de la profanación del nombre de Dios y no se esfuerce por 
vencer su costumbre, todos los pecados aislados de blasfemias forman 
un conjunto que, como un torrente, fluye de su libertad como de su 
fuente. La voluntad de no luchar contra ese defecto es una decisión 
libre y perseverante, que imprime un carácter de particular malicia 
a cada acto de blasfemia. Mas si se arrepiente de su defecto y se decide a 
luchar contra él, las palabras de blasfemia que, a pesar de su buen pro- 
pósito, se le puedan escapar, no correrán ya propiamente por el cauce 
de la libertad, a lo menos si su arrepentimiento y buena voluntad de 
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vencer la costumbre fueron sinceros. Gracias al arrepentimiento, estas 
palabras blasfemas que aún se le escapan, están separadas de esa raíz 
que era la libre culpabilidad, y no entrañan ya pecado, sino en cuanto 
cada una se profiere actualmente con advertencia y voluntad, por efecto 
de una indolencia punible en este combate todavía necesario. 


f) Perturbación de la libertad por el hipnotismo 
y los narcóticos 


Quien se somete a la hipnosis renuncia a sabiendas al uso de 
la libertad, durante el tiempo que dura el estado de dependencia. 
Y puesto que la causa de este estado que priva más o menos de 
la libertad fue puesta libremente, las acciones durante él reali- 
zadas entrañan responsabilidad moral. No conviene a la digni- 
dad de una persona ponerse bajo el influjo de un hipnotizador 
del que pueda temerse un abuso en materia de moralidad. Lo mismo 
hay que decir del psicoanálisis, y aun del narcoanálisis, en el que 
con harta frecuencia se cae en una clara dependencia del psico- 
terapeuta. 

El uso frecuente de narcóticos degenera fácilmente en toxi- 
comanía. El enfermo pierde más o menos su libertad, primero 
directamente respecto al empleo siempre repetido de la droga. 
Mas la pérdida relativa de libertad en este aspecto anuncia su 
pérdida en todos los demás. Cuando el enfermo que aún con- 
serva su lucidez y su libertad, rehúsa abandonar esta costumbre 
o someterse a un tratamiento tal vez necesario, se hace nueva- 
mente culpable de la disminución de las fuerzas de su libertad. 
Esta disminución no puede menos de tener desastrosas conse- 
cuencias para la vida moral: los efectos serán culpables si se 
previeron en alguna forma. 


9) La libertad y la sugestión, especialmente de masas 


Constituye un deber grave el oponerse a las fuergas de su- 
gestión del mal, ya por una lucha activa y desenmascarándolo 
públicamente, ya por lo menos huyendo de su influencia. 

Existen caracteres con un poder de sugestión tan fuerte, que 
para resistirles los débiles no tienen otro medio que la fuga o 
una enérgica reserva; siempre, claro está, que se sirvan de sus 
fuerzas de sugestión para el mal. Contraer amistad o matrimo- 
nio con una persona inmoral o descreída que goza de gran in- 
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flujo sugestivo, significa para un carácter débil un notable aban- 
dono de su libertad moral. 

Uno de los mayores peligros para la libertad personal y para 
la propia independencia es, hoy sobre todo, la sugestión de la 
masa, que puede apoderarse, como una epidemia, de una colec- 
tividad cualquiera; los obreros de una misma empresa, los miem- 
bros de un parlamento, los soldados de un ejército y aun todo 
un pueblo, y esto con tal agudeza y con tal fuerza, que los débi- 
les de voluntad casi necesariamente ceden al contagio; y aun 
personas moralmente formadas experimentan cierta disminución 
de su albedrío que les impide conservar el pleno equilibrio de 
la responsabilidad. Los desahogos de un loco nacionalismo, de la 
xenofobia, del antisemitismo, las muertes por linchamiento, de- 
ben juzgarse, en gran parte, por la sugestión psicológica de la 
masa. La historia conoce casos en que elementos perturbadores 
consiguieron sus objetivos aprovechando cínica y calculadamente 
esta debilidad de las masas humanas. Otras veces son los mis- 
mos agitadores los que, a su vez, son víctimas de las ideas su- 
persticiosas predominantes, del furor de las masas, etc. 

Al lado de estos desahogos violentos de las masas sugestio- 
nadas corre también otra enfermedad moral crónica, que ofre- 
ce un peligro no inferior, y es el dejarse dominar por «el qué 
dirán». El crecimiento de la libertad moral puede delinearse pre- 
cisamente como una liberación de esa fuerza falaz de la masa 
anónima. 

El existencialismo serio ha puesto de relieve esta verdad 
esencial con su análisis del «propio devenir», o sea, del llegar 
a ser uno mismo. Pero no acierta, en general, a estimar como 
debe la importancia de la inserción del individuo en una autén- 
tica comunidad, debido, sin duda, a la lucha sin cuartel que 
ha entablado contra el impersonalismo de «los demás» y la pre- 
sión anónima de la multitud. El gran peligro de quedar absor- 
bido por la masa y de dejarse arrastrar por los mitos de la 
multitud sin contrastarlos, requiere un continuo examen de sí 
mismo: ¿Me dejo yo arrastrar por el «así piensan», «así hacen 
los demás», u obro yo por motivos morales que yo mismo he 
adoptado por un convencimiento interior y personal? 

La recuperación de la independencia moral exige huir de la 
masa y repudiar su adocenado dispositivo espiritual, ampliamente 
divulgado por periódicos, libros, cine, radio, centros de diver- 
sión... Pero es preciso tener muy presente que el peligro de masi- 
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ficación no queda superado con la simple evasión. Cada uno ha de se- 
leccionar rigurosamente la literatura, los periódicos, los libros, las 
películas, los programas de radio y televisión, etc.; pero además ha 
de realizarse un esfuerzo común por conseguir que todos estos ins- 
trumentos de propaganda se pongan al servicio del bien, que es como 
decir de la libertad verdadera y del conocimiento de los valores au- 
ténticos. Este esfuerzo es de suma importancia. 

Quien más eficazmente se libra de la esclavitud de la fuerza 
anónima es el hombre que se muestra viril en materia de fe y 
que emprende un camino de recta moralidad, cosas en que no 
pueden alcanzarlo los aplausos de la multitud. 

Esa fuerza de la masa que oprime la libertad no se puede 
contrarrestar sin la ayuda de una verdadera comunidad para el 
bien, la Iglesia, comunidad de fe y de amor. También se requie- 
re para ello el apoyo de las comunidades naturales. En un me- 
dio materialista nefasto para la libertad, ésta se preserva mo- 
vilizando conjuntamente a los buenos en una acción común 
apostólica. Así, por ejemplo, se han formado en varios lugares 
«circulos de recién casados», para estimularse mutuamente en 
la realización del ideal del matrimonio cristiano en medio de un 
mundo paganizado. 


h) La libertad y las enfermedades mentales 


1) Las enfermedades mentales, psicosis, pueden tener su origen en 
la defectuosa conformación orgánica (v. gr., la idiotez), en el contagio 
(por ejemplo, la sífilis) o en la intoxicación (por ejemplo, exceso de 
alcohol, morfina, nicotina); otras (v. gr., esquizofrenia, locura maniática) 
son hereditarias. 


La enajenación o idiotez completa excluye toda responsabi- 
lidad moral Los que rodean a los enfermos afectados han de im- 
pedir en lo posible que éstos ejecuten algo malo, y sobre todo 
han de procurar que se les proporcione asistencia médica, mien- 
tras haya alguna esperanza de curación. 

Los parientes que, a pesar de disponer de medios, no les pro- 
curan la necesaria asistencia médica cuando hay probabilidad de 
curación, se hacen reos de falta grave contra la caridad y la 
piedad. 

2) Los psicópatas se distinguen de los enfermos mentales 
propiamente dichos en que el núcleo de su personalidad no ha 
sido aún alcanzado de uno u otro modo por la dolencia mental, 
de manera que todavía tienen conciencia de la aberración de sus 
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ideas e impulsos, O al menos pueden ser traídos por otros a este 
conocimiento. Los psicópatas conservan todavía sana una zona 
del conocimiento de los valores y de su libertad, conocimiento 
que puede ayudarles a vencer o, por lo menos, a soportar cris- 
tianamente su mísero estado. 

La medicina moderna tiende más y más a reservar el nom- 
bre de psicópatas a aquellos enfermos mentales cuya dolencia 
afecta, en principio, a la estructura de la personalidad. Sin em- 
bargo, no se admite que la enfermedad sea congénita, sino sola- 
mente la predisposición a contraerla. Los psicoterapeutas y psi- 
quiatras se inclinan a pensar que los factores que determinan las 
perturbaciones mentales no son exclusivamente de orden soma- 
ticobiológico, sino también tienen gran relación con el ambiente. 
Influye especialmente la primera educación, sobre todo la reli- 
giosa y moral; y luego, las libres y voluntarias determinaciones 
del sujeto propenso a la psicosis. En estas condiciones se decide 
la disyuntiva: o graves perturbaciones que pueden llegar a la 
psicosis, o bien triunfos maravillosos, que consiguen un equili- 
brio mental extraordinario, gracias al esfuerzo personal y a las 
buenas condiciones creadas por el ambiente. 


Muchos psicópatas presentan los fenómenos generales matizados con 
características propias. Los psicópatas cicloides muestran en sus reac- 
ciones anímicas un parecido con la locura circular o maniacodepresiva. 
Encarnan el tipo del «optimista-pesimista», que ora desborda de júbilo, 
ora está triste hasta morir. Los psicópatas esquizoides son personas 
siempre volubles y en contradicción consigo mismas, o fanáticos obsti- 
nados. Los síntomas son semejantes a los de la esquizofrenia. Los para- 
noicos, a la volubilidad y testarudez añaden asomos de ideas fijas. A esta 
clase pertenecen Jos quejumbrosos por manía. 


3) Con el nombre de neurosis se comprende toda una se- 
rie de perturbaciones anímicas y nerviosas en las que no pueden 
señalarse defectos en la conformación anatómica. 

La neurastenia es el estado de hipersensibilidad y de rápido 
agotamiento del sistema nervioso”. 


Puede heredarse y adquirirse. En el campo psíquico se manifiesta 
por la abulia o impotencia para decidirse, en la paralización general de 
la actividad intelectual o psicastenia, en la excitabilidad, la nerviosidad 
y distracción de espíritu. La hipocondría, miedo mórbido y angustioso 


7. A. Nizvermever, Handbuch der speziellen Pastoralmedizin Y, pág. 76; cf. además, 
del mismo autor, Compendio de medicina pastoral, Herder, Barcelona *1961, p. 3475. 
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ante el peligro de perder la salud, puede ser manifestación o síntoma de 
neurastenia causada por el simple agotamiento, como también de una 
predisposición psicopática. 


La psicología de profundidad ha atribuido gran importancia 
al concepto de neurosis. Buen número de perturbaciones aními- 
cas, consideradas antes simplemente como psicopatías, se consi- 
deran hoy como neurosis. Esto quiere decir que esas perturba- 
ciones mentales provienen más bien de complicaciones anímicas, 
sin negar por esto todo influjo de las predisposiciones corporales. 


Lo que determina la neurosis no es simplemente la debilidad de los 
nervios, sino más bien el ambiente desfavorable que perturba la cons- 
titución anímica de la persona, sobre todo durante la niñez, el agobio 
de tareas demasiado pesadas y una vida llena de dificultades que imponen 
una constante renuncia. La neurosis se caracteriza en su origen por 
la asimilación defectuosa de las experiencias de la vida y por una bús- 
queda más o menos subconsciente de rehuir la responsabilidad. Ante una 
situación difícil, en vez de emplear todas las energías morales para 
solucionarla, se busca refugio en la enfermedad: he ahí la neurosis a la 
puerta. Las afecciones del sistema nervioso, calificadas antes de neuras- 
tenia, tienen muchas veces un origen psíquico. Actualmente se tiene por 
cuestión demostrada el mutuo influjo que reina entre lo espiritual y lo 
corporal; además, la moderna neurología insiste mucho en el influjo del 
espíritu sobre las enfermedades nerviosas: todo esto nos está demos- 
trando hasta qué grado depende no sólo la buena salud, sino también 
la humana libertad del comportamiento moral del individuo y de sus 
semejantes. Resulta de todo ello un deber moral, y es el de tener un 
razonable cuidado de la salud, junto con una inflexible fidelidad a la 
conciencia, no sólo antes de que se vea invadida por la neurosis, sino aun 
cuando, atacada ya, disfruta todavía de libertad. Quienes rodean a tales 
enfermos han de obrar con suma comprensión, con paciencia y con clari- 
videncia, ayudándoles a adquirir conciencia exacta de su estado y a ser- 
virse sin temores de su libertad. En caso de necesidad los han de llevar 
al psiquiatra. 

Conviene distinguir dos clases de neurosis: la neurosis orgánica 
y la neurosis obsesiva. La primera se incrusta en algún órgano, cuyo 
funcionamiento dificulta; es la neurosis cardíaca, estomacal, sexual, etc. 
La segunda se manifiesta en la dolorosa perturbación de la actividad 
psíquica. Según el campo interno en que se desarrolla, se distinguen las 
alucinaciones, los impulsos o las cohibiciones obsesivas, las fobias. La 
impotencia para decidirse, propia de los que padecen cohibición obsesiva 
«y que antes se llamaba también abulia—, no ha de confundirse con 
la debilidad general de voluntad, propia del voluble neurasténico, El abú- 
lico neurasténico apenas hará cosa mala; pero, en cambio, Omitirá mu- 
chas buenas, a causa de su cohibición. 

El obseso se parece al que está dominado por ideas fijas, pero se 
diferencia de él en que puede percibir lo absurdo o lo inmoral de sus 
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alucinaciones, impulsos, represiones o complejos de angustia, y es lo que 
lo hace sufrir. Aun personas muy espirituales y de probada moralidad 
se ven atormentadas por obsesiones psíquicas. Ni los espíritus mejor 
dotados moral y sobre todo artísticamente, se encuentran exentos de 
algún rasgo psicopático. 

Esas ideas o impulsos obsesionantes no caen siempre en el campo 
de la moral. Es muy frecuente, por ejemplo, la obsesión por la nimia 
limpieza, la obsesión de un número; por ejemplo, una persona, al ir por 
la calle, no puede pasar de la casa marcada con el número tal. La baci- 
lofobia es también obsesión muy común. En naturalezas religiosas se 
manifiesta la obsesión especialmente por imaginaciones, ideas e impulsos 
directamente contrarios a los sentimientos religiosos y a la delicadeza 
moral. Esas ideas blasfemas que se clavan obstinadamente en la cabeza 
de personas que no tienen otro deseo en el corazón que la gloria de 
Dios, muestran claramente la existencia de la enfermedad. 

Como para la mayoría de los psicópatas, también para los obsesos, 
un examen tranquilo de la enfermedad, la búsqueda y descubrimiento 
de sus causas inconscientes y la resignación tranquila a la voluntad de 
Dios: tal es el primer paso serio hacia la curación. Una reacción vio- 
lenta, o una inquieta impaciencia por la impotencia a que reduce la enfer- 
medad, es el mejor medio para avivar la obsesión y hacer más profundo 
el mal. Lo que más ayuda es no esclavizarse a un orden del día, dis- 
traerse y dejarse llevar del buen humor cristiano, riendo de todo cuanto 
no sea ofensa de Dios. Claro es que en ningún caso se ha de ceder 
voluntariamente a los impulsos obsesionantes inmorales. Pero también 
aquí sería de muy poca ayuda el rodearse de todas las garantías imagi- 
nables; la lucha violenta no serviría sino para despertar obsesiones secun- 
darias, agravando la enfermedad. 

La conducta más indicada en esta clase de dolencias, para no caer 
en ningún desliz moral, es la distracción, el propósito tranquilo de no 
ceder a los impulsos, y el entregarse con entusiasmo a la práctica del 
bien en los demás puntos en que sí campea la libertad. 

La histeria, de difícil definición, es frecuentemente una disposición a 
la neurosis, y procede de un fondo psicopático. Por las anormales reac- 
ciones psíquicas que la acompañan, puede clasificarse entre las neurosis. 

La histeria, que propiamente obra en las reacciones psíquicas, puede 
causar y producir afecciones morbosas auténticamente corporales, que 
perturban las funciones orgánicas. La histeria trae aparejado el peligro 
de desequilibrio en la apreciación de la propia personalidad y por lo 
mismo el de una actitud impropia y convulsa frente al mundo ambiente. 
El carácter histérico sólo existe cuando el deseo morboso de hacerse 
valer se infiltra más o menos inconscientemente en la actividad psíquica 
y domina las manifestaciones exteriores de tal modo que la propia per- 
sona se convierta, por decirlo así, en el punto céntrico del mundo. El ver- 
dadero histérico se desvive por que todos se preocupen por él; y la con- 
secuencia es que pierde el contacto espiritual con el mundo de los 
valores. La adaptación al mundo objetivo se le hace imposible. Todo lo 
mira y recibe desde el punto de vista de la impresión que puede causar 
en los demás. Si no consigue hacerse admirar por actos de positivo 
mérito, se presenta la reacción histérica: viene entonces el decaimiento y 
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la enfermedad, o, por el contrario, la buena salud; todo conforme lo exija 
el relieve que pretenda para su yo, o la venganza por las desatenciones 
con su persona, etc. Es la inconsciencia la que toma entonces la dirección. 
Esto significa que la histeria se caracteriza por una pérdida de libertad 
y de la dirección consciente de la propia existencia. El histérico apenas 
será responsable de aquellos actos que dirige la inconsciencia. Empero, pudo 
ser culpable del estado a que se encuentra reducido, por lo defectuoso de 
la lucha contra sus infantiles pretensiones y su egoismo. 


En los casos más graves de psicosis o neurosis debe el en- 
fermo recurrir a un especialista. El tratamiento de estas enfer- 
medades que ponen en grave peligro la libertad moral, es una 
obligación mucho más grave y urgente que la de combatir las 
enfermedades puramente corporales. 

Aunque la mayoría de los hombres no se ven afectados por 
enfermedades psíquicas propiamente dichas, con todo, muéstran- 
se en muchos tales achaques y síntomas, que si se dejan llevar sin 
resistencia por las pasiones podrán degenerar en psicopatías autén- 
ticas; en todos los casos conducirán a una notable pérdida de la 
libertad para el bien. Bueno es que cada uno se dé cuenta humil- 
demente de sus deficiencias y examine sus causas; si fue, por 
ejemplo, una deficiencia orgánica o un grave revés lo que dio cierto 
sesgo a la manera de pensar y de sentir. 


Cualquier limitación e incapacidad espiritual, cualquier 
enfermedad psíquica es una cruz que ha de llevarse pa- 
cientemente en unión de Cristo paciente, para asemejarse 
a Él. Pero es también problema que debe tratar de re- 
solverse empleando todos los medios para poner a salvo 
la libertad amenazada y para ensanchar cada vez más el 
radio de su acción. 
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1) Doctrina de la Iglesia sobre la libertad 


Es dogma definido por la Iglesia que los hijos de Adán po- 
seen todavía la libertad de elección? Con lo cual queda dicho 
ni más ni menos que el hombre normal, al menos en los momen- 
tos más decisivos de su vida, goza de libre albedrío en tal gra- 
do, que puede decidirse por Dios o contra Dios, y de un modo 
tan serio y efectivo, que la sanción que por ello Dios nos dicte 
será valedera para la eternidad. 

Considerando las acciones humanas en particular, aun tratán- 
dose de las nuestras propias, nos quedamos a menudo dudando 
de si fueron hechas con ese grado de libertad. Respecto de mu- 
chos actos reprobables, ejecutados por el hombre de condición es- 
piritual defectuosa, psicópatas, enajenados, etc., no puede nadie 
dictaminar si alcanzan siempre la libertad requerida para cons- 
tituir un pecado mortal, o sea para aquella actitud opuesta a Dios 
que es considerada por Él tan seria y responsable que responde 
a ella con la reprobación eterna. Sólo Dios puede juzgar defimi- 
tivamente a cada uno. 

El conocimiento de psicología puede y debe servirnos para 
hacernos muy circunspectos y benignos en nuestras apreciacio- 
nes del prójimo, y para realizar en nosotros mismos y en los de- 
más cuanto sea posible para ensanchar el radio de la libertad, 
encauzando o suprimiendo las enfermedades psíquicas que a ella 
se oponen. En la cuestión fundamental de la esencia de la liber- 
tad y del grado que se requiere para la responsabilidad moral, 
es a la Iglesia y no al psicólogo experimental a quien toca pro- 
nunciar la última palabra. 

En efecto, sólo por la revelación podemos saber algo acerca 
de la gloria postrera y el misterio de nuestra libertad, que al- 
canza su timbre de nobleza al cobrar el hombre, en el orden 
sobrenatural, su semejanza con Dios, que deriva de la libertad 


8. Trid. sess. 6, can. 5; Dz 815. 
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de los hijos de Dios. Esta libertad regenerada es el regalo que 
nos hace Cristo obediente hasta la muerte de cruz, y es la mani- 
festación en nosotros del poder de Cristo resucitado. Ella hace 
posible el seguimiento de Cristo. Se conserva y perfecciona por 
la obediencia filial a Dios que no pretende obligarnos más que 
con las obras de su amor. 


La libertad de los hijos de Dios es el don más alto 
del amor y el que más nos obliga. 


11. EL CONOCIMIENTO DEL BIEN COMO VALOR MORAL 


1. El hombre, imagen de Dios, y el conocimiento moral 


El hombre ha sido creado «a imagen y semejanza de Dios» : 
esto no significa únicamente que su libertad sea participación y 
semejanza de la divina, sino también que su conocimiento lo es 
del conocimiento divino. La libertad de Dios no es ciega, sino 
clarividente. El hombre participa, por su semejanza con Dios, 
de su libertad, en la medida en que lo envuelven los rayos del 
conocimiento divino. 

La semejanza con Dios la muestra el hombre en cada uno 
de sus conocimientos. Es imposible que exista verdad alguna 
si no es participación de la verdad eterna. Pero en esta partici- 
pación hay diversos grados: el conocimiento meramente teórico 
de cosas accidentales, si mo está enderezado a la acción, ocupa 
el último grado de semejanza con Dios. Viene después el cono- 
cimiento de las verdades prácticas, que nos permite dominar la 
tierra, conforme a la misión confiada a los hombres por el Crea- 
dor: «Dominad...» El conocimiento filosófico que penetra has- 
ta el fondo de las cosas y las ve ligadas con Dios y orientadas 
hacia Él, alcanza un grado esencialmente superior de semejanza 
con Dios. Pero su mayor y más esencial culminación está en el 
amor que vibra al unísono del conocimiento, en el conocimiento 
que se hace fuerza que empuja al amor. Éste es, en efecto, el 
rasgo característico del conocimiento divino: la segunda perso- 
na de la adorable Trinidad «no es un Verbo (o palabra) cualquie- 
ra: es un Verbo que respira amor»?. Nada tan esencial puede 


9. Verbum non qualecumque sed Verbum spirans amorem, Santo Tomás, ST 1 q. 43 a. 
S ad 2. 


174 


Conocimiento del bien 


afirmarse del Verbo de Dios como que en su movimiento vital 
eterno y esencialmente necesario respira el espíritu de amor. 

_ Por eso el conocimiento religiosomoral del hombre, la «ciem- 
cia de la salvación», alcanza una profundidad de semejanza con 
Dios mucho mayor que los más altos conocimientos científicos, 
cuando en éstos no irradia en algún modo su relación esencial 
con Dios y no despiertan ningún amor a Él. De hecho, demues- 
tra mayor cultura, en cuanto ésta asemeja con Dios, una pobre 
mujercilla que tiene el conocimiento amoroso de Dios y del bien, 
que los sabios incrédulos más aventajados. 

A su vez, el conocimiento religiosomoral es tanto más eleva- 
do en la escala de la semejanza con Dios, cuanto más impreg- 
nado está por el espíritu de amor y más empuja al amor. El 
conocimiento moral teórico más brillante no llega a la misma 
altura que el de un santo, aunque fuera analfabeto. 


2. El conocimiento del bien, prerreguisito 
de la libertad moral 


El Verbo o palabra es, en Dios, la segunda persona, y el 
amor, la tercera. Quiere esto decir que el Espíritu Santo, el amor 
personal, procede del Padre y del Hijo. Aquí encontramos el 
modelo divino que muestra cómo la acción moral (la obediencia 
y el amor) tiene que hundir necesariamente sus raíces en el co- 
nocimiento. La decisión voluntaria copiará tanto mejor el mo- 
delo divino cuanto más brille en ella la luz del divino conoci- 
miento. Donde no hay conocimiento no hay libertad, ni, por 
tanto, responsabilidad. Y cuanto mayor y más profundo es el 
conocimiento, tanto mayor es la responsabilidad ante Dios. Por 
eso dice el Salvador: «Si yo no hubiera venido y no les hubiera 
hablado, no tendrían pecado, pero ahora no tienen excusa de 
su pecado...» (Toh 15, 22ss). «Si fuerais ciegos no tendríais 
pecado. Pero ahora decís: nosotros vemos. Y vuestro pecado 
permanece» (ibid. 9, 41). Quien conoce el bien debe confor- 
mar con él su conducta; de lo contrario, podría merecer que 
se le privase de la luz y se le hiciese imposible la realización del 
bien. «Caminad mientras tenéis luz, no sea que os sorprendan 
las tinieblas» (ibid. 12, 35). Cualguier conocimiento de Dios y 
del bien es un llamamiento a decidirnos por Dios y por sus man- 
damientos. 

Verdad es que para llegar a esa decisión, un conocimiento 
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intuitivo y práctico del bien coloca al hombre en situación dis- 
tinta de la que le da un conocimiento puramente teórico y abs- 
tracto. (Esto es de suma importancia para la predicación.) Pues 
bien, la eterna «palabra del Padre que respira amor» está por 
encima de esta diferencia entre teoría y práctica. No es ella un 
puro concepto, sino un conocimiento intuitivo y una persona vi- 
viente. Puesto que todos fuimos creados por el Verbo y confor- 
me a su imagen, nadie puede excusarse diciendo que sólo ha 
adquirido un conocimiento teórico del bien. No hay conocimien- 
to de Dios y del bien que no lleve en sí, en alguna forma, el di- 
namismo que empuja al amor imitado de Dios; como tampoco 
puede darse hombre normal que conociendo el bien no deba sen- 
tir la fuerza que lo empuja a realizarlo, fuerza que emana de su 
más intima semejanza com Dios. El dejar infructuosa la ciencia 
«teórica» del bien constituye una profunda deformación de la 
imagen de Dios en el hombre y una falta funesta. Pero precisa- 
mente esta posibilidad de la no realización del bien, a pesar 
de conocerlo y de sentirse atraído por él, muestra con toda evi- 
dencia que su semejanza con Dios es una semejanza creada y 
deficiente. 


3. La bondad de la persona, requisito del recto 
conocimiento moral 


En la santísima 'Prinidad, el Verbo o palabra es la segunda 
persona y el amor la tercera. Pero esto no quiere decir que el 
amor sea simplemente término de la vida trinitaria; es también 
principio y centro del intercambio vital entre las tres personas 
«pericoresis» O «circumincesión». En el amor, por el amor y 
para el amor pronuncia el Padre su palabra, igual en esencia. 
Pues en conformidad con esto se ha de considerar la interdepen- 
dencia que reina entre el conocimiento y la conducta moral del 
hombre. «Entre el conocimiento y la volición reina una priori- 
dad mutua, no una prioridad unilateral» ". El conocimiento del 
bien empujará hacia el bien y hacia una perfección más alta, con 
tal que esté sostenido por la bondad moral de la persona, bondad 
infusa por Dios o adquirida por el ejercicio. En virtud de la 
energía que proporciona la gracia de Dios, este conocimiento 
conducirá siempre a mayor altura la perfección adquirida hasta 


10. K, Ranver, Hórer des Wortes, Munich 1941, pág. 128; versión castellana: Oyen- 
te de la palabra, Barcelona 1967. 
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entonces. Basados en la psicología podemos afirmar: el comoct- 
miento moral no es una antorcha que sólo deba brillar sin arder 
ni calentar. Para que alumbre, debe arder primero. Pero los ra- 
yos de su luz a menudo alcanzan un radio más extenso que su 
calor. 


El conocimiento religiosomoral apoyado en la buena conducta en- 
cuentra su más feliz expresión en la teología agustinianofranciscana, que 
sostiene el primado del amor sobre el conocimiento. Pero santo Tomás, 
que propugna la primacía de la inteligencia, tampoco pasa por alto las 
recíprocas relaciones que guardan entre sí. El conocido tomista J. Ma- 
RITAIN escribe: «Aquí (en el conocimiento moral, o más exactamente 
en la prudencia), santo Tomás hace depender la rectitud de la inteli- 
gencia de la rectitud de la voluntad, y esto precisamente en razón de la 
existencialidad del juicio moral, no meramente especulativa sino prác- 
tica. El juicio práctico sólo puede ser recto si, de hecho, htc et nunc, 
en las circunstancias dadas, el dinamismo de mi voluntad es también 
recto y aspira a los verdaderos bienes de la vida humana. Por eso el 
conocimiento práctico —la prudencia — es totalmente una virtud moral 
y al mismo tiempo intelectual» Y. 


En la Sagrada Escritura, particularmente en san Juan, se ex- 
presa claramente que no sólo la decisión moral se fundamenta 
sobre el conocimiento, sino que el mismo conocimiento se ba- 
sa sobre el amor. El lugar más notable acaso sea aquel en que el 
Señor designa al Espíritu prometido como «Espiritu de verdad» 
(loh 14, 17; 15, 26). Los discípulos llegarán al conocimiento 
completo de la verdad sólo por el «Espíritu de verdad»; cuan- 
do queden llenos del amor del Espíritu Santo. «Habéis recibido 
la unción del Espíritu; esta unción os acompaña... y os lo en- 
seña todo. Ella es veraz, libre de todo engaño» (1 Ioh 2, 27). 
Permanecemos firmes en la verdad mediante la unción del Es- 
píritu Santo, o sea por el amor: «El que no tiene amor no co- 
noce a Dios, pues Dios es amor» (1 Ioh 4, 8; cf. Toh 8, 47; 
18, 37). 

Cuanto más crezca en nosotros el amor, más se nos mostra- 
rá Dios y más iremos conociendo también el bien moral. El 
conocimiento de Dios y el conocimiento moral están estrecha- 
mente unidos: «Quien me ama será amado de mi Padre y yo 
también lo amaré y me manifestaré a él» (loh 14, 21). El verda- 
dero y profundo conocimiento de Dios y del bien moral sólo es 
posible para quien ama y obra según ese amor. El que perma- 


11. J. MarITAIN, Der Existengialismus der hi. Thomas, en «Gloria Dei» 2 (1947- 
1948), pág. 301. 
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nentemente omite el bien y obra el mal, se hace tinieblas: «Quien 
afirma que anda en la luz y al mismo tiempo odia a su hermano, 
está aún en las tinieblas. Anda siempre en la luz quien ama a 
su hermano» (1 Iloh 2, 9). 

El conocimiento de los valores morales encierra ya del suyo 
un valor moral. Es ya un acto moral, una decisión radicalmente 
buena, al abrirse a la luz exigente de la verdad, el no rechazar 
sus desagradables exigencias. El conocimiento del bien es ex- 
presión y manifestación de la bondad de la persona —mas no 
hablamos de un mero conocimiento abstracto y teorético del 
bien —. Mostramos que somos buenos y que amamos a Dios no 
sólo por las obras morales (loh 14, 21), sino también por un 
conocimiento moral claro y profundo. Quien no guarda los man- 
damientos, no ama a Dios ni puede decir tampoco que lo «co- 
noce»: «Quien afirma que anda en la luz y al mismo tiempo 
odia a su hermano, está aún en las tinieblas» (1 loh 2, 9). (Por 
luz no ha de entenderse únicamente la luz de la razón, sino la 
irradiación de la gracia que procede del conocimiento por el 
Verbo.) Una vida pecadora es inconcebible con un «conocimien- 
to» real de Dios y del bien. «Mas quien peca, ni le ha visto ni 
conocido» (1 loh 3, 6). Así, la observancia de los mandamientos 
es la contraseña no sólo de que amamos a Dios, sino también 
de que lo conocemos: «Sabemos que le hemos conocido si guar- 
damos sus mandamientos. El que afirma que lo conoce y al mis- 
mo tiempo quebranta sus preceptos, miente» (1 Ioh 2, 3s). Mas 
¿no hay aquí contradicción? Por una parte, decimos: no se pue- 
de amar lo que no se conoce; no podemos obrar el bien antes de 
conocerlo. Por otra parte, afirmamos: no podemos conocer lo 
que no amamos ya. Por una parte, tenemos que conocer el bien 
para ejecutarlo, de otra manera el omitirlo no sería culpable; 
y por otra, el que conoce el biem lo ejecuta... «Quien conoce a 
Dios oye nuestras palabras» (1 Ioh 4, 6). 

Estas aparentes contradicciones se resuelven examinando las 
diversas maneras y grados del conocimiento moral. 


178 


4. Modos diversos del conocimiento moral 


a) Conocimiento de la ley y experiencia de los valores 


Hay enorme diferencia entre un conocimiento teórico, abs- 
tracto, aunque preciso, del bien y una percepción práctica expe- 
rimental e intuitiva del mismo. Respecto del conocimiento moral, 
la más profunda diferencia está entre el mero conocimiento de la 
ley que ordena o prohíbe alguna acción, y el conocimiento de los 
valores que la fundamentan. 

El conocimiento de la ley impone una regla o un límite a las 
acciones en general, u ordena la ejecución de una acción en par- 
ticular. Claro es que con este conocimiento de la ley se conoce 
simultáneamente que lo mandado es bueno. De lo contrario no 
sería un conocimiento moral. Mas este conocimiento, 1.) es sólo 
secundario y borroso, y 2.” no constituye un conocimiento in- 
tuitivo del bien, ni es una percepción experimental que proceda 
del interior; es un mero conocimiento externo. Hay también 
una diferencia esencialísima entre conocer la ley (el imperativo, 
el deber) bajo el simple aspecto de la sanción (premio o castigo) 
y conocer la ley descubriendo la bondad objetiva de la autoridad 
que la impone. Este segundo conocimiento se acerca mucho al 
conocimiento especifico de los valores. 

El conocimiento de los valores, en cuanto distinto del cono- 
cimiento de la ley, presenta diversos grados y modos: 

1.2 Entender abstractamente, por un conocimiento lógico, 
que alguna cosa es buena, viendo el porqué de su bondad. Este 
conocimiento es, en cierto modo, frío, pálido, no despierta el in- 
terés de la persona, mientras no caiga bajo la intuición y la per- 
cepción directa. 

22 Ver prácticamente los valores: se ven los valores con cier- 
ta claridad e intuición y al mismo tiempo se percibe su dignidad y 
sus exigencias concretas. 

3.2 Sentir los valores”: no sólo se intuyen claramente en 
toda su hermosura y elevación, sino que conguistan todo el ser. 
Este sentir los valores sólo es perfecto cuando la conducta deja 
traslucir los nobles rasgos de la virtud. El alma percibe el len- 


12. Por «sentir» entendemos una especie de conocimiento espiritual, de ningún 
modo una percepción meramente material de los sentidos, aunque ésta pueda y deba 
acompañarlo. Cf. sobre esto el capitulo sobre «el sentir intencionado», en mi obra Das 
Hedge und das Gute, Krailling, Munich 1950, p. 18s, 23s, 26ss, 195. 
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guaje cautivador del bien y se va tras él. La esencia misma 
del bien constituye en última instancia este lenguaje que cautiva. 

4.2 Conocimiento de los valores por intima afinidad com el 
bien. No sólo se ven y experimentan los valores en determinada 
situación concreta, sino que se mantiene con ellos un constante 
contacto y amor en virtud de una íntima afinidad. Este conoci- 
miento de los valores es perfectamente posible aun cuando no se sea 
capaz de encerrarlo en conceptos. 

En estos dos últimos grados de conocimiento experimental 
se realiza exactamente la frase de SCHELER: «Son más ntume- 
rosos los hombres que conocen a Dios por el amor que los que 
lo conciben por la inteligencia» *, 

Pero estos dos últimos conocimientos no deben oponerse a 
los precedentes, ni hay que creerlos inconciliables con ellos. Pre- 
cisamente allí donde existe ya un conocimiento experimental y 
connatural de los valores está preparado el terreno para un acer- 
tado conocimiento abstracto de los mismos, presuponiendo que 
haya aptitud intelectual para ello. 

Mientras que la capacidad intelectual tiene sus límites, la per- 
cepción concreta, sentida, connatural, puede ir siempre hacién- 
dose más profunda, conforme al grado de valor moral de la per- 
sona. Mas esto no es patrimonio privativo de algunos. Se dice 
sin duda que la depravación o aun la falta de desarrollo moral 
inhabilita para ello, pero es porque tal capacidad ha desapareci- 
do o porque no existe todavía. 

Mientras que el conocimiento de la ley y aun el frío conoci- 
miento de los valores es posible para una persona moralmente 
inferior, el conocimiento propiamente experimental de la virtud 
y del bien exige una conducta profundamente moral. «La con- 
dición sine qua non de la plena experiencia de los valores es el 
verlos realizados. Mas esto no basta para garantizarla; para 
que el encuentro y la experiencia sean posibles es preciso que el 
sujeto los introduzca en su vida» *. Sin duda que una cosa es 
conocer los valores y otra el que la voluntad los abrace. Pero 
precisamente el auténtico conocimiento de los valores por expe- 
riencia y afinidad se caracteriza por el amor que despierta en la 
voluntad. De este conocimiento, que se realiza en el campo reli- 
gioso, habla san Juan. Cuando al conocimiento se une el amor, 
13, Matenale Wertethk, pág. 305. «Concebirlo por la inteligencia», significa la posi- 
bilidad filosófica de expresarse sobre Dios. 


14. EnitTH STEIN, en «Jahrbuch fiir Philosophie und pkhánomenologische Forschung» 
5 (1922), p. 145. 
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queda asegurada la acertada respuesta de la voluntad: «Quien 
conoce a Dios, oye nuestras palabras» (1 Ioh 4, 6). Por el con- 
trario, quien no ama, quien no se amolda al bien, no puede ab- 
solutamente adquirir este conocimiento: «Quien no ama, no co- 
noce a Dios» (1 Toh 4, 8). 


Sócrates decia: basta conocer el bien para realizarlo. Mas para llegar 
a este conocimiento se requiere antes haber realizado el bien en fuerza del 
incipiente conocimiento que ya se posee. Y esto Sócrates no lo vio. 


b) Valor fundamental, valor típico y valor particular 


Por valor fundamental entendemos el bien, en toda su ex- 
tensión y plenitud. El valor típico será el bien total de una vir- 
tud, mientras que el valor particular será uno de sus bienes 
particulares. En el precedente artículo hemos considerado el como- 
cimiento moral desde el punto de vista subjetivo; lo examinare- 
mos ahora desde el punto de vista objetivo. 

Todos los valores particulares y típicos están contenidos en 
el valor fundamental, el bien, que en definitiva es Dios, plenitud 
de todos los bienes. Mas no todo conocimiento del valor funda- 
mental garantiza el perfecto conocimiento de todos los valores 
particulares y típicos. Sin duda que el conocimiento perfecto y 
comprensivo del bien, valor fundamental, proporcionaría un per- 
fecto conocimiento de todos los valores encerrados en él. Puede 
uno tener una noción general del bien y aun conocer perfecta- 
mente lo que es bueno o malo y saber lo que son las más impor- 
tantes virtudes y, con todo, no adquirir más que una imperfecta 
experiencia y afinidad con los valores representados por cada 
virtud. Así, hay hombres que saben y sienten perfectamente lo 
que es la justicia O la injusticia, que se someten a todas las exi- 
gencias de la justicia, y que, sin embargo, no alcanzan a com- 
prender el valor de la castidad o de la virginidad. Lo que no 
quiere decir que ignoren el precepto de la castidad o que no pue- 
dan cumplirlo. Es que el valor de muchas virtudes es dema- 
siado elevado, como, por ejemplo, el del desinterés, de la humil- 
dad, de la pureza. 

Los hay también que conocen el valor encerrado en la casti- 
dad, y no sólo de por fuera, por el mero conocimiento de la ley; 
mas en la tentación, ante las lisonjas de los aduladores, se ol- 
vidan de que está en peligro ese valor que codician. Es que la 
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tentación tiene una fuerza cegadora. Aunque es verdad que pue- 
de superarse mediante la oración y una lucha denodada. 


No hemos de exponer aquí en qué condiciones ejerce su fuerza la 
tentación; anotemos sólo que supone siempre una defectuosa disposición 
latente del alma. 


Correspondiendo a los tres antedichos objetos de conocimien- 
to moral (valor fundamental, valor típico, valor particular), hay 
tres formas de oscurecimiento de los valores: 

1.2 Oscurecimiento completo de los valores. Es diverso se- 
gún se trate de ineptitud para el conocimiento intuitivo, expe- 
rimental, connatural, viviente y exacto del valor fundamental, 
del bien; o aun para el preciso conocimiento de su obligatorie- 
dad. La ineptitud para este conocimiento nunca es completa mien 
tras haya libertad moral y responsabilidad. 

2.2 El oscurecimiento parcial se extiende a un tipo de va 
lores o a varios. Especialmente los tipos más elevados quedan 
fuera del alcance ordinario cuando el hombre no se entrega al 
bien completa e incondicionalmente. Pero aun aquí hemos de 
notar que la falta de un conocimiento vívido de algún valor no 
significa imposibilidad de llegar a aquel grado de conocimiento 
de la ley que es necesario para la realización inicial del bien. 

3.* Oscurecimiento en su aplicación: se conoce el valor moral 
en general, pero no se ve cómo aplicarlo en los casos particulares, 
o no se resuelve uno a aplicarlo por los sacrificios que impone. 
El peligro del oscurecimiento de los valores, en especial el de 
su aplicación, es menor cuando se trata de valores que obligan a 
un tercero, pues el oscurecimiento procede sobre todo de la re- 
sistencia opuesta por el propio egoismo. 

Dos formas reviste el oscurecimiento de los valores: la hos- 
tilidad y la apatía. 

La hostilidad a los valores es la actitud del hombre perverso 
que se ha fijado un fin último incompatible con el bien en gene- 
ral o con los valores particulares de alguna virtud. Conocerá aún 
los valores, pero no les quiere prestar atención, porque siente 
que son un reproche a su conducta; hacerles caso sería perder 
su predominio personal. Éste es el único aspecto que percibe en 
la virtud, mientras el valor nada le dice. El orgullo es el verda- 
dero enemigo de los valores y de la virtud. El punto culminante 
de esta actitud es la malicia satánica. Lucifer conoce los valores, 
pero les sale al encuentro en son de guerra: no penetra en la 
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esencia del valor, sino que sólo ve la cara hostil que se vuelve 
contra él. Esta actitud hostil conduce paulatinamente al hombre 
a la insinceridad sistemática y a una habilidad maestra para os- 
curecer y rebajar esos valores incómodos, cuando no negarlos 
enteramente, Pero el odio al bien es la prueba palpable de que 
el malvado no puede sustraerse al reproche de la virtud. 

La indiferencia por los valores no es forzosamente hostilidad. 
Su tipo común lo presenta don Juan, o sea el vividor, que anda 
nada más que a caza de placeres y que pisotea «inocentemente» 
el lecho de flores del bien. La raíz de esta actitud no es tanto el 
orgullo como la sensualidad. Cuando la indiferencia es sólo par- 
cial, la actitud hostil o insensible no se orienta contra el bien en 
general, sino sólo contra el valor típico, opuesto precisamente 
al orgullo o a la sensualidad aún no dominados. Es compatible 
con una voluntad inicial del bien. 

La más profunda raíz del oscurecimiento de los valores es 
el pecado. Aunque no todo pecado conduce necesariamente a la 
ceguera moral en la zona que domina. Esto ocurre sobre todo con 
aquellos pecados de los que no hay arrepentimiento, y que, por 
lo mismo, no sólo dominan, por decirlo así, el acto malo, sino 
que subyugan la misma persona. 

El estudio de la conciencia mostrará mejor esta realidad. En 
efecto, la conciencia está sometida al influjo dinámico creado 
por la unión esencial que debe reinar entre el conocimiento y la 
voluntad. Si la voluntad no se conforma con lo que le muestra el 
conocimiento, repercutirá en éste la falsa dirección tomada por 
aquélla. Y en consecuencia, aquella unión reclamada por la mis- 
ma naturaleza del alma tenderá a establecerse en sentido contra- 
rio del que ella misma pide. Esa unión pide la conformidad de 
la voluntad con la inteligencia y no viceversa, Y al no realizarse 
en sentido natural, vendrá el oscurecimiento de la inteligencia 
por el influjo de la voluntad. Por lo general, entre el conocimiento 
del bien y su realización se abre un abismo, en el que puede 
naufragar aquella unión de que venimos hablando. Si la humildad 
no viene a mantener la verdad y a cubrir ese abismo entre el 
conocimiento, que va por las cumbres, y la práctica, que se arras- 
tra por la tierra, vendrá el orgullo engañador a rebajar el cono- 
cimiento al nivel de la práctica. Así queda establecida la unidad, 
pero en el engaño, y mediante el oscurecimiento moral, que, como 
se ve, procede de la desobediencia al llamamiento del bien y de 
la falta de humildad. 
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La fuerza cegadora del orgullo o de la sensualidad tiene su 
fuente psicológica en la sama tendencia a la unión entre el cono- 
cimiento y la voluntad. De la misma fuente le viene a la volun- 
tad obediente el dinamismo consciente para el bien, y a la vo- 
luntad rebelde la fuerza cegadora del pecado. 

Tanto el oscurecimiento parcial como el práctico tiene Su 
raíz especial en el esfuerzo por conciliar la soberbia o sensuali- 
dad con la moralidad, y así rehuir el conflicto moral. Por una 
parte falta la hostilidad o la indiferencia por la virtud, dado que 
en el alma existe una actitud general que simpatiza con el bien, 
o al menos que despierta cierta timidez ante el mal; por otra, 
«falta la decisión interior de renunciar a los gustos de aquellos 
casos en que están ligados con el repudio del valor moral» ”. 
Es posible que la voluntad reconozca aún el bien; pero, por una 
razón latente, más o menos inconsciente, rehúye su aplicación 
práctica. La explicación está en que se quiere sin duda el bien 
en general, mas no al precio de cualquier sacrificio. 

La ceguera termina con la volición del bien, incondicional, 
absoluta, o sea con una seria y perfecta conversión. Si no se 
quiere negar que la persona puede y debe convertirse, no se po- 
drá negar tampoco que esta clase de ceguera sea responsable, 
si bien las fuerzas cegadoras siguen trabajando sobre todo en el 
inconsciente. Mas la existencia de esas fuerzas y la falsa orien- 
tación fundamental son conscientes. No es que la ceguera actúe 
directamente en la realización del acto concreto, hic et nunc, mas 
sí es responsable en uno u otro modo de su causa. 

Verdad es que con la conversión no se llega plena e inmedia- 
tamente a la «sensación» de los valores o al «conocimiento» 
joánico del bien: primero ha de crecer el amor y ejercitarse en 
el bien. A este crecimiento y ejercicio conduce la asidua consi- 
deración de los valores o la recta aplicación de la ley a cada 
caso particular. 

El oscurecimiento de los valores causados por el temor a un 
conflicto interior se llama, en lenguaje escolástico, «ignorancia 
afectada» (ignorantia affectata). Ésta presenta diversos grados 
de conciencia, y, por lo mismo, de responsabilidad. En algún 
caso puede proceder de un temor verdadero a entrar en conflic- 
to con la moralidad, y es cuando uno no tiene valor para romper 
con algo que se desearía fuese moralmente lícito (y porque lo 


15. D. von HILDEBRAND, Ethische Werterkenntnis, en «Jahrbuch fur Philosophie und 
phanomenologische Forschung» 5 (1921), pág. 492. 
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desea llega al fin a persuadirse de que realmente lo es). Mas 
también puede proceder de la voluntad de encontrar la excusa 
de la ignorancia frente al legislador, para librarse de la sanción. 
Ambos procederes, que incluyen diversos grados, son natural- 
mente muy diferentes entre sí. Los juristas hablan generalmente 
del último. 


5. Profundidad en el conocimiento de los valores 


Ante todo se ha de distinguir una doble profundidad en el 
conocimiento de los valores: la propia de los valores concretos 
y la profundidad de la persona misma. 

De esta última profundidad hemos tratado en lo que precede. 

Así como la fuerza de voluntad de un principiante no es igual 
a la de un héroe de la santidad, así tampoco lo es su conoci- 
miento moral. (Aunque no se ha de creer que ambos aspectos 
se correspondan exactamente.) Por parte del sujeto, la profun- 
didad depende esencialmente de la seriedad de la intención fun- 
damental. Cuando no se obra bien a impulsos de una voluntad 
absoluta de realizarlo siempre y bajo cualquier condición, la 
acción buena no alcanza la debida profundidad. Y a esta falta de 
hondura corresponde un conocimiento defectuoso, en virtud del 
cual un valor particular o tipos enteros de valor discrepan del va- 
lor fundamental ya conocido. 

El santo, por su parte, como no mira las virtudes singulares 
únicamente por su valor intrínseco o por la gravedad de sus exi- 
gencias, sino que las contempla y las «conoce» todas en el res- 
plandor e irradiación de la santidad divina, tiene de todas ellas 
un conocimiento mucho más profundo que el simple moralista. 

También el hombre irreligioso puede sentir el valor de la 
justicia, pero sin percibir sa intima profundidad, o sea su ral- 
gambre y elevación en la justicia y santidad de Dios. Hay tam- 
bién diferencia de profundidad en el conocimiento de un simple 
creyente, que conserva una fe fría, y la de un santo, que escu- 
driña los valores con amor y que los contempla, en cierto modo, 
al resplandor del legislador divino, fuente de todo bien. 

No ha de pensarse, sin embargo, que con esto queramos 
disculpar el que se salte por encima de los valores singulares. 
Pues así como en Dios todos los valores brillan con perfecta uni- 
dad, sin perjuicio de su multiplicidad y de sus diferencias, así 
también ha de quedar a salvo su conocimiento auténtico y pro- 
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fundo por parte del hombre; lo que sólo se consigue mirando 
y considerando seriamente a cada uno por separado. Falta la pro- 
fundidad cuando no se cultiva el amor, ni se enciende el entusias- 
mo por cada virtud particular y por los deberes que impone, 
cuando todo es sometido, pero sólo formalmente, a la «voluntad 
de Dios». (Como el que dice: ¡para mí esto es igual, pero siendo 
voluntad de Dios!...) Sin duda que todo reposa sobre la voluntad 
de Dios, pero todo es también eterno resplandor de su divina 
esencia. Cada valor singular tiene su objetivo en la creación, en 
la que patentiza la indivisible y santísima esencia de Dios. El 
mero conocimiento de la ley adolece de una notable falta de pro- 
fundidad. Sin embargo, si tras ella se descubre al supremo le- 
gislador, tiene una inapreciable ventaja sobre el mero sentimien- 
to de los valores, cuando este sentimiento no penetra hasta el 
último fundamento de todo bien, que es Dios. 


6. Fuentes del conocimiento moral 


a) Fuentes objetivas 


El conocimiento del bien nos lo dan y facilitan, ante todo: 

1. La comunidad, que por medio de sus enseñanzas, leyes 
y ejemplos presenta el bien ante las personalidades todavía en 
período de formación. En este sentido ejercen una misión muy 
importante, además de la familia, las comunidades más amplias, 
como la ciudad, la sociedad con su cultura correspondiente, la 
nación y sobre todo la Iglesia católica, que por medio de sus 
enseñanzas y sus leyes nos encamina hacia el bien, que nos pre- 
senta de un modo plástico a través de sus santos. Pero el servicio 
que prestan estas comunidades es muy diverso según que reine 
en ellas una alta moralidad capaz de producir héroes y santos, 
o que se trate de un período de decadencia moral. En todo caso 
el hombre debe generalmente sus más íntimos conocimientos mo- 
rales sobre todo a la familia que le dio el ser. 

2. La revelación divina. Dios nos ha revelado el bien a 
través del orden creado, en el que podemos leer la jerarquía 
armoniosa del bien. Pero, a consecuencia del pecado, el hombre 
no acertaba a ver «la luz que brilla en las tinieblas». Por eso 
nos envió Dios como maestros la «ley y los profetas» y por 
último a su hijo unigénito. 

Por medio de la creación y luego por medio de la alianza 
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con el pueblo escogido nos proporcionó Dios el conocimiento 
de la ley, pero no un conocimiento muerto e inanimado, sino 
viviente, puesto que nos imstruyó con las obras de su amor. La 
alianza amorosa con el pueblo aparece como pilar y motivo fun- 
damental de la ley. Esta motivación hace que la ley se convierta 
en conocimiento de los valores morales. Con Cristo se manifiesta 
de un modo todavía más maravilloso esta manera divina de en- 
señarnos el camino de la moral. Cristo propone su ley con 
palabras de infinita dulzura. Mas no se contentó con proclamar 
la nueva ley del amor: antes la vivió ante nuestros ojos para que 
pudiéramos percibir su más profundo significado. 


Cristo es el maestro cuyas lecciones comprenden el 
conocimiento moral y el conocimiento religioso en toda 
su totalidad. «Sólo uno es vuestro maestro» (Mt 23, 8). 
«Yo soy el camino, la verdad y la vida» (Ioh 14, 6). «Os 
he dado ejemplo para que hagáis así como yo he hecho 
con vosotros» (Ioh 13, 15). «Tened los mismos senti- 
mientos de Cristo» (Phil 2, 5). 


Nuestro deber consiste en estudiar sin descanso en la escuela 
del Maestro. De aquí se deduce la fundamental importancia de 
la meditación para todo verdadero cristiano. Pero la meditación 
no ha de ser un mero estudio con la inteligencia. Sólo con el 
corazón, esto es, con la meditación amorosa, podemos aprove- 
char en la escuela de Cristo. El divino Maestro nos enseña el 
bien a través del amor; por eso no podremos comprenderlo rec- 
tamente sino con la unción del Espíritu, con el «Espíritu de 
verdad», con el amor. 

Frecuentar la escuela del Maestro quiere decir, ante todo, 
procurar entrar en sus sentimientos Seguir a Cristo no consiste 
en Copiar sus acciones concretas, muchas veces inimitables, ni 
tampoco en realizar materialmente sus palabras o su ley. Sólo 
mediante la unión amorosa con su divina persona, sólo con la 
verdadera obediencia, en la que se someten ante todo los sen- 
timientos y el corazón, podemos salir aprovechados discípulos 
de Cristo, en forma que de veras lleguemos al conocimiento de 
los valores y a hacerlos entrar en nuestra vida y en nuestro Ser. 

Cristo no sólo fue nuestro maestro en su realidad histórica 
hace 2000 años y tal como se nos presenta en los evangelios; 
lo es también como Cristo místico, por medio de su Iglesia, 
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en la que se sobrevive y por cuya mediación nos dice cuáles son 
nuestros deberes concretos en cada momento histórico. A tra- 
vés de la Iglesia nos propone, también en ciertos momentos de 
la historia, la visión concreta de sus ejemplos mediante la vida 
de los grandes santos. 

La importancia de la comunidad, de la autoridad, de la ley 
y del ejemplo de Cristo para nuestro desarrollo moral aparecerá 
con todo su relieve si consideramos una vez más los grados de 
conocimiento del bien en su progresión hasta llegar al cono- 
cimiento connatural. ¿Cómo aparecerá el bien ante los ojos de 
un principiante, o ante el que vive en las tinieblas del pecado, 
sin un hermano o un superior que le amoneste, o si no se le 
impone la autoridad de un legislador? ¿Cómo podríamos co- 
nocer en su más intima esencia lo que es la santidad, si ésta no 
se nos mostrase de manera palpable en las palabras y en los ejem- 
plos de Cristo y de sus santos? La escuela de Cristo se adapta 
perfectamente tanto al que emprende el camino del bien como al 
que va ya adelantado, pues Cristo emplea todos los motivos y 
formas de enseñanza, de modo que se hace oir por los duros 
de oído y no se agota jamás para los que tienen oídos delicados. 

No es Cristo un maestro más. Él nos enseña como Verdad 
eterna, y no sólo desde fuera; Él es «la luz que ilumina a todo 
hombre» (Toh 1, 9), «El despierta mis oidos para que lo escuche 
como a un maestro. El Todopoderoso hiere mis oídos...» (Is 50, 
4s). Él nos ha dado el «espíritu de verdad», el único que puede 
hacernos discípulos aprovechados de la Verdad eterna. 


b) Fuentes subjetivas 


1) El primer requisito para el conocimiento de los valores 
es nuestra conmaturalitas, nuestro parentesco con el bien. En 
nuestro ser más profundo, somos todos buenos y estamos hechos 
para el bien. Podemos mirar el bien sólo porque nuestros ojos 
soportan la luz. Nos conquista e inflama la fuerza amorosa del 
bien precisamente porque fuimos creados para el amor por el 
amor eterno. 

El pecado continuado puede destruir esta nuestra natural afi- 
nidad con el bien (con Dios) hasta hacernos parcialmente ciegos. 
Mas siempre permanecerá en nuestra naturaleza el germen que 
bajo el influjo del médico celestial permite el restablecimiento y 
la curación de la ceguera. 
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2) Los grandes medios profilácticos y curativos de la ce- 
guera moral son: la vigilancia y la mortificación de las pasiones 
desordenadas, la humildad y la pureza, el inmediato arrepenti- 
miento después de cada pecado, la conversión y la seria pent- 
tencia después de los extravíos de una vida desarreglada. 

3) La firme y decidida voluntad de obedecer a Dios en todo, 
cueste lo que cueste, es la fuerza que nos hace crecer en el cono- 
cimiento moral. Cuando la obediencia ha dejado de ser relativa 
y caprichosa y se inspira en el amor absoluto al bien, el conoci- 
miento moral se va extendiendo y ampliando: del valor funda- 
mental conocido e intentado en la obediencia a la ley, pasa al 
ámbito de todas las virtudes, extendiéndose en fin hasta el ver- 
dadero conocimiento connatural del bien, que es el conocimiento 
de Dios de que nos habla san Juan. Mas la obediencia sólo puede 
desarrollar esta fuerza interior de crecimiento en el conocimiento 
moral cuando está animada por el amor, el cual, de la obediencia 
servil de la ley hace pasar a la obediencia filial dentro de la 
libertad que caracteriza las relaciones de los hijos con los padres. 
Mas la libertad filial sólo existe allá donde, gracias a los senti- 
mientos filiales, en cada precepto se percibe el lenguaje del amor. 

La obediencia amorosa lleva también consigo la atención, la 
cual percibe con celo la llamada concreta en cada situación, aun 
cuando las exigencias del bien requieran sacrificio. 

Sólo la constante realización del bien establece con él aquella 
intimidad con que puede ser comprendido y conocido. «El que obra 
la verdad viene a la luz» (Toh 3, 21), a Cristo que vino al mundo 
como luz verdadera (Ioh 3, 19), y así a un hondo conocimiento de 
todo lo bueno. 

4) El amor altruista al prójimo y el celo por las almas son 
esencialmente requisitos para el conocimiento del bien, sobre todo 
de la verdad de la salvación. Ésta ha sido una de las más impor- 
tantes decisiones del concilio Vaticano 11, cuyo amor pastoral y el 
ardiente anhelo de la unión de la cristiandad hizo posible un cono- 
cimiento especialmente fructífero y profundo de las verdades de 
la salvación. 

5) Una de las principales fuentes del conocimiento moral es sin 
duda la oración. La meditación no ha de ser otra cosa que asistir 
a la escuela del Salvador. En la oración de súplica se ha de pedir 
sin cesar la «unción del Espíritu», el «Espíritu de verdad», sin 
el cual no podemos nunca salir discípulos aprovechados de Cristo, 
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Nota postoral: Es verdad que sólo hay obligación de acusar en con- 
fesión aquello que se consideraba pecado en el momento de la acción. 
Sin embargo, es muy legítimo el sentimiento cristiano que, después de 
la conversión, al abrir los ojos y al descubrir con amargura mil cosas 
que antes realizó sin clara conciencia de pecado, se siente como cons- 
treíftido a declararlas con humildad. Puesto que todo aquello era fruto 
de un árbol plantado y cultivado libremente, bueno ha de ser manifestar 
en la confesión lo que ese árbol malo ha producido. Pero es suficiente de 
por sí manifestar el mal estado y los frutos producidos con actual con- 
ciencia de culpabilidad. 


G. J. BorrerRwEck, «Gott erkennen» im Sprachgebrauch des Alten Testa- 
ments, «Bonner Biblische Beitráge» 2, Bonn 1951. 

J. CALVERAS, La afectividad y el corazón según Santo Tomás en relación 
con los conocimientos actuales, Barcelona 1951. 

ENRIQUE DEL SAGRADO CORAZÓN, Conocimiento por conmaturalidad y ex- 
periencia mística, «Rev. Espir.» 1952, 208-221. 

M. ScHELER, Ética 1, 1941; 11, 1942. 

—, Schriften aus dem Nachlass, tomo 1: Zur Ethik und Erkenntnislehre 
Berlin 1933. 

W. GrueEnn, Das Werterlebnis, Leipzig 1924, 

D. von HILDEBRAND, Sitilichkeit und ethische Werterkenntnis, Jahrbuch 
fúr Philosophie und phúnomenologische Fórschung v, Halle 1921, 463-602. 

—, Ética cristiana, Herder, Barcelona 1962. 

J. Hessen, Wertphilosophie, Paderborn 1937. 

TH. STEINBÚCHEL, Philosophische Grundlegung, 4.* edición 11, 19 ss, 

J. DeLESALLE, Liberté et valeur, Lovaina 1950. 

E. GUTWENGER S. IL, Wertphilosophie mit besonderer Beriicksichtigung des 
ethischen Wertes, Innsbruck 1952. 

L. LaveLLe, Le traté des valeurs, París 1951-1955. 

R, MenL, De Pautorité des valeurs, París 1957. 

J. PuceLte, La source des valeurs, París 1957. 

R, EcentER, Uber die sittliche Bedeutsamkeit von Werten, «Salzburger Jahr- 
buch fúr Philosophie» v-v1 (1961-62) 351-363. 


TII. LA CONCIENCIA, FACULTAD MORAL DEL ALMA. 
SINDÉRESIS 


1. Conciencia y seguimiento de Cristo 


La conciencia, facultad moral del hombre, es, junto con el 
conocimiento y la libertad, la base y la fuente subjetiva del bien: 
es ella la que nos amonesta a la práctica del bien. La claridad 
y delicadeza de la conciencia muestra la elevación moral del 
hombre. Los remordimientos con que delata su íntima presencia 
en el alma después de la pérdida de la virtud, después del pecado, 
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muestran por lo menos el valor moral pasado y la potencialidad 
que aún le queda para futuros valores. 

Gracias a la conciencia, el llamamiento con que Cristo nos 
invita a su seguimiento encuentra un eco interior, un órgano 
que capta este llamamiento (merced a la gracia). Es en la concien- 
cia donde el hombre siente claramente que todo su ser está ligado 
con Cristo. Se aviva e ilumina la conciencia en el seguimiento de 
Cristo. Aun podría decirse que la conciencia no tiene palabra 
propia. La palabra de Cristo (revelación natural, sobrenatural, 
llamamiento de la gracia) se hace llamamiento mediante la voz 
de la conciencia, De por sí la conciencia es un cirio sin luz: 
Cristo es quien le comunica luz, y por ella alumbra e ilumina. 

El concilio Vaticano 11 da en la Constitución sobre la Iglesia 
en el mundo actual (n.” 16) una fenomenología de la conciencia de 
gran importancia sobre todo en relación al diálogo con el mundo 
y a la solidaridad humana: «En lo más profundo de su conciencia 
descubre el hombre la existencia de una ley que él no se dicta a, 
sí mismo, pero a la cual debe obedecer y cuya voz resuena, cuando 
es necesario, en los oídos de su corazón, advirtiéndole que debe 
amar y practicar el bien y que debe evitar el mal: haz esto, evita 
aquello. Porque el hombre tiene una ley escrita por Dios en su co- 
razón, en cuya obediencia consiste la dignidad humana y por la 
cual será juzgado personalmente. La conciencia es el núcleo más 
secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se siente a solas con 
Dios, cuya voz resuena en el recinto más íntimo de aquélla. Es la 
conciencia la que de modo admirable da a conocer esa ley cuyo cum- 
plimiento consiste en el amor de Dios y del prójimo. La fidelidad 
a esta conciencia une a los cristianos con los demás hombres para 
buscar la verdad y resolver con acierto los numerosos problemas 
morales que se presentan al individuo y a la sociedad. Cuanto ma- 
yor es el predominio de la recta conciencia, tanto mayor seguridad 
tienen las personas y las sociedades para apartarse del ciego capri- 
cho y para someterse a las normas objetivas de la moralidad.» 


a) La conciencia en la persuasión universal 


En todos los pueblos ha existido la convicción de que el hombre 
posee un órgano para oir la voz de Dios. No es la conciencia la buena 
voluntad, puesto que su voz se hace oir aun cuando la voluntad ha 
rechazado la luz de la razón. Ni es simplemente la voz de la virtud que 
vicne del exterior. Es más bien una amonestación que cada uno siente en 
su propio pecho y que llama de parte de Dios y que encadena al bien, aun 
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cuando quisiera uno escaparse. Tanto los pueblos primitivos como los 
civilizados hablan de la conciencia. Sócrates habla del daimonion que 
aconseja el bien. Los hombres de cultura adelantada, más vueltos hacia 
la observación de sí mismos que a la realidad objetiva y externa, la 
llaman faculiad del alma y dan de ella una explicación psicológica. Los 
pueblos primitivos, que contemplan el mundo objetivo más irreflexiva- 
mente que nosotros, no hablan de facultad subjetiva, simo simplemente 
de la voz que los llama, de Dios que mora en ellos, de Dios que los 
amoncsta, de los espíritus vengadores que no dejan en paz al culpable 
hasta que no liaya expiado su falta. 

Los filósofos de la Stoa nos han dejado un análisis filosófico-psico- 
lógico de la conciencia que tiene gran penetración. La conciencia, la 
syneidesis, conscientia, es un conocimiento del bien y de sí mismo 
respecto del bien. Según Crisipo, la conciencia es un instinto que tiende 
a la conservación de la propia persona espiritual y de la misma razón 
(hegemonskón). Por la conciencia se une el hombre al espiritual ordena- 
dor del universo (al noús). Es el deus in nobis de Ovidio. Según el pensa- 
miento de la mayoría de los estoicos, no es el Dios vivo y personal el que 
habla por la conciencia, sino la fuerza impersonal ordenadora del mundo, 
el divino principio, la ley eterna del universo (lex aeterna de los estoicos). 
La conciencia es una participación de esa lex aeterna. Es ella, y no la 
polis O ciudad temporal, el guía supremo de las decisiones morales 
(EprcreTo)*, Séneca habla del «dios que está a tu lado, contigo, dentro 
de ti». «Habita dentro de nosotros un espíritu divino que observa nues- 
tras acciones buenas o malas.» La exigencia primordial de la conciencia 
es «vivir conforme a la naturaleza» Y. 


b) La conciencia en la Sagrada Escritura 


El libro de la Sabiduría (17, 10ss) acepta la idea griega de 
la syneidesis (poniendo de relieve la mala conciencia). Aunque 
no encontremos la palabra, encontramos la realidad de la doc- 
trina sobre la conciencia en todo el AT y mucho más amplia 
y profunda que en los filósofos de la Stoa. El «espíritu», el 
«alma», el «interior», el «corazón» amonestan al hombre y cla- 
man hacia Dios. Dios escudriña «el corazón y las entrañas». 
El pecado cometido se revuelve en lo más íntimo del hombre 
como un dolor: «... el dolor del corazón os arrancará gemidos, 
y daréis alaridos por el dolor de vuestro espiritu» (Is 65, 14). 
El corazón alaba o vitupera nuestras acciones. «Mi corazón no 
reprende ningún día de mi vida» (Tob 27, 6). «Dolióle a David 
el corazón, después que hizo empadronar al pueblo» (2 Reg 24, 
10). A diferencia de la filosofía estoica, todo el AT considera el 
fenómeno de la conciencia en dependencia y relación con un 


16. Cf BaARTH-GOEDEKEMEYER, Die Stoa, Stuttgart, "1946, passim 
17. Séneca, Cartas a Lucio. 
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Dios personal que llama al hombre. Habla Dios por la conciencia. 
Con especial claridad se expresa esto en los remordimientos de 
Cain: «Respondió Caín al Señor: demasiado grande es mi cri- 
men para merecer perdón... Me esconderé ante tus miradas e iré 
siempre como fugitivo por la tierra...» (Gen 4, 13 s). La Sagrada 
Escritura pone el testimonio de la buena conciencia y los re- 
miordimientos de la mala en relación con el conocimiento de Dios. 
El examen de la propia conciencia recibe su sello de seriedad 
por su relación con el ineludible juicio de Dios. Por la con- 
ciencia conoce el hombre que está citado ante el tribunal divino. 

Tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento presentan la con- 
ciencia como algo ineludible; aunque no ignoran el fenómeno de 
las conciencias sordas e insensibles. Con profunda sorpresa consi- 
dera el salmista la — aparente — tranquilidad del malvado que llega 
a exclamar locamente en su corazón: ¡No hay Dios! 

Con profunda seriedad habla también Cristo del peligro de la 
insensibilidad y ceguera de la conciencia: «¡Cuán grandes han de 
ser tus tinieblas cuando la luz es en ti oscuridad !» (Mt 6, 23; Lc 
11, 33ss). La conciencia, empero, subsiste aún en el pecador, en el 
infiel, en el pagano. A los paganos también les muestra lo que es 
bueno o malo. Les muestra «naturalmente» (cf. el dicho estoico 
«vivir conforme a la naturaleza») las exigencias de la ley (Rom 2, 
l1ss). Porque la ley mosaica es codificación de la natural. La con- 
ciencia hace que los paganos sean culpables de sus pecados (ibid.). 

El Nuevo Testamento emplea la palabra estoica syneidesis (31 
veces; sólo san Pablo 19). Y esta conciencia, tantas veces nombrada 
entre los paganos, vino a ser un punto de contacto entre ellos y los 
misioneros. Pero fue sólo después cuando se puso de manifiesto la 
realidad de la conciencia, hasta en sus más profundas bases. En vir- 
tud de la conciencia, es todo hombre, incluso el pagano, capaz de 
oir el llamamiento de Dios y de hacerse responsable ante Él del «no» 
que pronuncia pecando. 

La fe no elimina la conciencia; por el contrario, la eleva. Tlu- 
minada por la fe, la conciencia se convierte en luz. San Pablo habla 
del «testimonio de la conciencia en el Espíritu Santo» (Rom 9, 1). 
Para el cristiano, obrar según la fe y obrar según la conciencia son 
cosas equivalentes (cf. Rom 14, 23; cartas pastorales, passim). 
«Conciencia y fe en cuanto a sus efectos están en estrecha corre- 
lación» Y, La fe ilumina la conciencia, la «buena conciencia» protege 


18. lu. ScHNEIDER, Der paulmische Begriff des Gewissens, en «Bonner Zertschrift> 
(1929), pág. 207. 
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la fe. El misterio de la fe es bien guardado «en una conciencia pura» 
(1 Tim 3, 9; cf. ibid. 1, 19). En las cartas pastorales se expresa de 
preferencia la relación de la conciencia con el acto de fe, mientras 
que en las cartas a los Romanos y a los Corintios se pone más de 
relieve su función moral en general. Pero siempre se toma la con- 
ciencia en su carácter religioso; siempre aparece sometida al fallo 
de Dios. 

San Pablo declara obligatorio el fallo de la conciencia, aun cuan- 
do éste no esté a la altura de la revelación cristiana (1 Cor 8 y 10; 
Rom 14, 20-23). Mas sería contra el espíritu de la fe presentar la 
propia conciencia (la idea que uno se ha formado del bien) como 
tribunal de última instancia. Obrar según la conciencia no significa 
sólo considerar lo que es lícito en si, sino también mirar las cir- 
cunstancias concretas, sobre todo la repercusión de nuestras accio- 
nes sobre el alma del prójimo; el cumplimiento del deber de la cari- 
dad pone de manifiesto la verdadera conciencia cristiana (cf. sobre 
todo 1 Cor 10, 285). 

En resumen: la conciencia es el maestro de los gentiles; es ella 
la que los encadena a la ley de Dios, tal como ésta aparece en el or- 
den natural; es ella la que los acusa cuando obran contra la razón. 
Por la conciencia, el Logos (Cristo) enseña a los paganos que aún 
no lo conocen. La conciencia se ilumina y cobra seguridad cuando 
se abre a la luz de la fe. Es ella la fuerza interior y vigorosa que 
nos empuja a abrazar la doctrina de Cristo y a mantenerla pura. 
<«Cauteriza la conciencia» (1 “Tim 4, 2) quien se aparta de esas doc- 
trinas. La conciencia perfecta es la que está iluminada por la fe y 
animada por la caridad. 


2. Conciencia y sindéresis 


El fenómeno de la conciencia ¿designa un nuevo momento en el 
conocimiento de los valores tal como lo describimos antes? ¿Es algo 
verdaderamente nuevo respecto de ese conocimiento? El conoci- 
miento del bien ¿no impone ya entonces con inexorable rigor su 
cumplimiento? Indudablemente el valor moral impone a la voluntad 
el peso de un deber ideal y abstracto que se actualiza en cada situa- 
ción particular. No se da verdadero conocimiento de los valores si 
no se percibe esta obligación. Pero la conciencia es por esencia algo 
más que la inteligencia práctica de los valores ideales que hay que 
realizar. La conciencia es la facultad que asegura la captación de los 
sonidos emitidos por los valores, por cuanto hace sentir en forma 
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viva que la propia existencia, la salvación o la condenación, está 
ligada a la actitud que se adopte frente al bien. 


a) Diferencia entre sindéresis y conciencia 


Ya san Agustín expuso con profundidad teológica la esencia de 
la sindéresis. Lo que los estoicos dijeron ser participación en la ley 
eterna del cosmos, lo considera san Agustín como una participación 
de la ley del Dios santísimo y personal que se refleja en su imagen 
creada, el hombre. 

La luz de Dios alcanza al hombre en lo más intimo de su cora- 
zón. Éste le empuja con incesante fuerza hacia Dios. “Todo su ser 
empuja al hombre hacia el amor de Dios y del bien. 

La escolástica distingue claramente entre sindéresis y conciencia, 
o sea entre la conciencia como facultad permanente o sindéresis, y 
el ejercicio de dicha facultad en los dictámenes singulares. 

La palabra sindéresis — synteresis — viene acaso de la corrup- 
ción de syneidesis, introducida por algún copista en los comentarios 
de san Jerónimo a Ezequiel. En todo caso la idea encerrada en la 
sindéresis está en la línea de lo que entendían los estoicos: «cuali- 
dad conservadora del propio ser espiritual», De allí que la sindére- 
sis se explique generalmente por la inclinación innata del hombre 
a su propia conservación. Pero el hombre guarda intacto su propio 
ser espiritual si obra conforme a su naturaleza espiritual (secun- 
dum naturam, i.e. secundum rectam rationem) y, en definitiva, st 
sirve a Dios conforme a las fuerzas naturales y sobrenaturales que 
posee. 

Muchos teólogos escolásticos, especialmente los místicos, han 
señalado como sede de la conciencia la scintilla animae, la punta 
o centella del alma su parte más aguda e interior, menos expuesta 
a la corrupción por el pecado. Difieren cuando tratan de señalar la 
parte que a la voluntad libre — facultad de adhesión al bien — y al 
intelecto práctico — facultad de conocimiento del bien — les corres- 
ponde en la formación de la conciencia. 

Conviene, por lo mismo, señalar las diversas teorías. 


b) Teorías acerca de la conciencia 


1) Teoría inteleciualista (san Alberto Magno; escuela de santo Tomás). 
La sindéresis es el hábito o sede de los primeros principios morales 
--habitus primorum  principiorum—, los cuales no necesitan demostra- 
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ción, y que ni pueden demostrarse ni deducirse, siendo, como son, por 
sí mismos evidentes para el intelecto práctico. 

El primer principio de la sindéresis es el siguiente: «Hay que hacer 
el bien»: Bonum est faciendum. La llamada ética de los valores lo ex- 
presaría así: el carácter obligatorio del valor moral se percibe y conoce 
inmediatamente, 

Pues bien, según la teoría intelectualista, para llegar al dictamen de 
la conciencia, se establece, consciente o inconscientemente, un silogismo. 
La premisa mayor es aquel principio de la sindéresis: preciso es hacer 
el bien. La menor es el juicio práctico de la prudencia, que juzga del 
caso concreto y singular. La conclusión del silogismo expresa el dicta- 
men de la conciencia. Este dictamen reviste carácter obligatorio por 
estar en conexión de dependencia con la premisa mayor — sindéresis —, 
que expresa una obligación. «Para juzgar con justicia la teoría, hay que 
tener en cuenta que, según santo Tomás, al conocimiento del intelecto 
práctico sigue siempre la inclinación de la voluntad. Posee la voluntad 
una tendencia innata y natural hacia el bien que le presenta la razón» %. 
«Para que la voluntad imponga un acto moralmente bueno, basta que 
la razón lo juzgue tal, puesto que naturalmente impele al bien presen- 
tado por la razón, al bonum rationis», Debemos tener en cuenta, ade- 
más, lo que dice santo Tomás respecto de la prudencia y de los dones 
del Espíritu Santo, indispensables, según él, para un maduro dictamen 
de la conciencia, Lo que nosotros solemos exponer en el tratado de la 
conciencia, especialmente lo que se refiere al dictamen en las diversas 
circunstancias y «situaciones», lo explica el santo doctor casi exclusi- 
vamente en el tratado de la prudencia. Teniendo esto en cuenta se juz- 
gará equitativamente de esta teoría tan criticada por presentar el dic- 
tamen de la conciencia como el resultado de un simple silogismo. 

2) Teoría voluntarista (Alejandro de Hales, Enrique de Gante, san 
Buenaventura). 

Según la teoría voluntarista, la sindéresis es aquella noble facultad 
natural de la voluntad que la ata al bien conocido por su ser más íntimo, 
por la scintilla animae de algunos místicos. La recta ratio, el bien pre- 
sentado por la inteligencia, recibe en cada caso particular su fuerza 
obligatoria, es decir, se convierte en dictamen de la conciencia, por la 
acción de la sindéresis, esto es, bajo el impulso esencialmente amoroso 
del alma, que se manifiesta en la voluntad%, La voluntad, hecha para 
amar el bien, esconde en lo más profundo de su esencia, en la «punta 
del alma», esa fuerza que la impele al amor; pero esto se debe al toque 
misterioso de Dios, fuente de todo amor. De allí que la conciencia sea 
tanto más viva y delicada cuanto mayor es la acción de Dios en el centro 
del alma y cuanto más polariza hacia sí esa fuerza amorosa del hombre. 

Esta teoría de la conciencia reviste indudablemente un profundo carácter 
religioso. Pero no niega la importancia de la inteligencia, de tanto viso en 
la teoría precedente, pues no se trata de seguir ciegamente a la voluntad, 
sino de realizar el bien mostrado por la inteligencia. 


19. R. Hormanxn, Die Gewissenslelre in der Hochscholastik sur Geschichte der Phi- 
losophie und Theologwe des Muttelalters, xXxv1 cuadernos 5-6, pág, 107. 20. Ibid., pág. 108. 
21. Cf, Onon Lorrin, Psychologie et morale aux XII” et XIII? siécles, 11, pág. 347. 
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Santo Tomás, por su parte, no desconoce que la voluntad, por su 
naturaleza, empuja hacia el bien; empero, no la puso expresamente a 


contribución en su teoría de la conciencia. 
Los fautores de la teoría voluntarista han sabido descubrir, con pro- 


funda visión, la importancia del conocimiento moral, explicado, en buena 
parte, como una irradiación de la eterna verdad, como lo hiciera san 
Agustín. Con todo, piensan que la realidad y esencia de la conciencia 
moral sólo se explica adecuadamente a partir de la naturaleza de la 
voluntad. 


3) Teorías falsas. 
La teoría biológica de los evolucionistas pretende que la conciencia 


se explica suficientemente por el instinto de adaptación al ambiente. 

Es un eco, muy empobrecido y débil, de la elevada concepción estoica, 
que ponía la conciencia en la conservación de la espiritualidad personal. 
Aquí queda todo reducido al campo biológico, con un grave desconocimiento 
del espíritu y de sus eternas leyes. A la idea que esa teoría se forma del 


hombre corresponde la de la conciencia. 
La teoría sociológica considera la conciencia como una adaptación 


a las condiciones sociales, o como un convenio indispensable entre el 
egoísmo y el interés social. Según Sigmund Freud, esta adaptación de 
las inclinaciones del hombre naturalmente antisocial al comportamiento 
de los grupos sociales se realiza bajo la presión del «super-ego», que 
viene a ser una especie de sujeción a la autoridad paterna. 

Refutación: es cierto que el ejemplo de los padres y la valoración 
de la vida hecha por la sociedad pueden influir provechosa o desventa- 
josamente en el desarrollo y manifestación de la conciencia del adoles- 
ccnte. Pero estos factores no explican de ningún modo por qué la persona 
se siente obligada en lo más íntimo de su ser al dictamen de la concien- 
cia, aun cuando está en abierta oposición con las exigencias del ambiente. 
La absoluta conformidad con el ejemplo del padre, de la madre, o con 
la opinión reinante no explica el hecho ni la esencia de la conciencia; 
y no significa sino que la persona total y su conciencia adolecen de ra- 


quitismo. 


4) Teoría totalitaria: La conciencia se explica por la totalidad 
y unidad del alma. 

La teoría totalitaria de la conciencia, que es la adoptada por 
nosotros, parte de dos conceptos fundamentales: la semejanza a 
Dios del intelecto práctico, en la que hacía hincapié el tomismo, y la 
inclinación natural de la voluntad y el corazón del hombre hacia el 
verdadero bien, tal como la ha desarrollado la tradición agustiniana 
y franciscana. 

Pero el último resorte de la conciencia no puede explicarse ni 
por la naturaleza de la inteligencia ni por la de la voluntad conside- 
radas aisladamente; lo que nos da su explicación es más bien la 
unión de entrambas en la sustancia misma del alma, en donde reali- 
zan la más acabada imagen de Dios. 
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En Dios están unidos en una sola divina esencia: el que ama 
conociendo (el Padre), su conocimiento (el Verbo) y su amor (el 
Espíritu Santo); son Dios uno en esencia y trino en las personas. 
El alma humana, considerada en su totalidad, en la unidad de esen- 
cia, inteligencia y voluntad, presenta la más profunda imagen de 
la santísima 'Trinidad. Sin duda hay una diferencia real entre la sus- 
tancia, la inteligencia y la voluntad del alma; pero es un hecho que 
no pueden vivir separadas. Sin duda el conocer y el querer pueden 
ir por caminos opuestos (lo que muestra que son finitos), pero ello 
no puede ser sin provocar en la sustancia del alma, en donde están 
intimamente ligados, una profunda herida, que disloca el alma. Esa 
herida clama por su curación, que no es sino el restablecimiento de 
la unidad reclamado también por la imagen divina. 

Estando el entendimiento y la voluntad unidos en la sustancia 
del alma, el entendimiento no puede menos de sentirse afectado 
cuando la voluntad, siguiendo sus oscuras «razones», va en su 
contra; igualmente la voluntad se conmueve dolorosamente cuando 
repudia el conocimiento claro del entendimiento y se deja seducir 
por el falso brillo de las cosas. Pero lo más doloroso es para la sus- 
tancia misma del alma, que como fundamento radical y unitario de 
sus potencias, es la que resulta afectada directamente por la separa- 
ción. Allí radican los primeros remordimientos de conciencia, re- 
mordimientos acaso inconscientes. La imagen de Dios tiembla ante 
el peligro en que está de ser destruida la semejanza divina. 

La conciencia, empero, no es simple cuestión de unidad en la 
totalidad de las facultades del alma. La conciencia moral requiere 
el total enfoque del alma humana hacia la verdad y el bien objetivo. 
El hombre no llega a ser perfectamente uno en sí mismo, mientras 
entre él y el mundo del bien y de la verdad no reine perfecto acuer- 
do. El reino de la verdad y del bien no podría hacer oir su voz im- 
periosa en el corazón humano si el entendimiento no estuviera ín- 
timamente emparentado con ellos. Tampoco la voluntad se sentiría 
polarizada por el bien si no hubiera sido creada para ir tras él, si el 
valor moral conocido y la voluntad no se emitiesen un mismo men- 
saje de amor. El intelecto especulativo tiene su parentesco con la 
verdad, pero no deja por ello de sentir el atractivo amoroso del 
bien. La voluntad, por su parte, está hecha para el amor, pero no 
para un amor cualquiera; estando íntimamente ligada al entendi- 
miento en la sustancia misma del alma, está hecha para el amor al 
verdadero bien. 

Para concluir, podemos definir la conciencia moral diciendo que 
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es el instinto espiritual de conservación que tmpele al alma a buscar 
la unidad total. Aspira el alma a su intrínseca unidad, mas no la 
consigue sino poniéndose plenamente de acuerdo con el mundo de 
la verdad y del bien. 

Goza el alma de perfecta unidad interior, y por lo mismo de 
perfecta salud, cuando no sólo la inteligencia se abre y se da a los 
verdaderos valores, y la voluntad se entrega al bien conocido, sino 
cuando su misma sustancia personal recibe el toque de la fuente viva 
de la verdad y del bien, cuando el alma, allá en su más profundo 
centro, se une con el Dios vivo, a cuya imagen fue creada y cuya 
acción la mantiene en la verdad, en el bien y en la unidad. 


3. La conciencia, fenómeno moral y religioso 


a) La conciencia en su relación con el «yo» 
y con los valores objetivos 


La primera agitación de la conciencia herida —la de la «mala» 
conciencia — es un grito de angustia y de dolor por una profunda 
herida. No es un concepto perfectamente definido, sino algo que 
significa : ¡estoy en peligro!; o bien: ¡mi unidad interior está afec- 
tada! Luego se oye en la conciencia un grito que pide la curación : 
¡quiero recobrar mi unidad interior! Es la sustancia del alma la que 
se lamenta. La inteligencia y la voluntad no se conmueven de mo- 
mento más que en la raíz profunda de su unidad. Es la voluntad la 
que ha destruido la unidad; si ahora se deja dominar por este do- 
lor, evitando el convertirse en tinieblas y frialdad, se alzará hasta 
un amor incipiente, que le hará reconocer los valores morales. Para 
abandonar la luz de la inteligencia ha tenido que dejarse deslum- 
brar por un falso brillo. Si ahora se abre de nuevo a la verdadera 
luz que le ofrece la inteligencia, luz renovada desde el fondo del 
alma, llegará indudablemente a reconocer claramente en su con- 
ciencia y a abrazar los valores, gracias a ese dolor y remordimiento. 
La inteligencia moral lanza entonces un grito que se percibe con 
toda claridad: «Has faltado a los valores, te has hecho culpable.» 

El primer movimiento de la mala conciencia es egocéntrico, sin 
ser por ello egoísta. Es simplemente el grito del yo herido. Mas tan 
luego como, despertado por el dolor de la conciencia, se abre el 
hombre nuevamente a los valores, además del dolor del desgarra- 
miento, percibe, aterrorizado ante su caída, el sonido de la trompeta 
del juicio y la enérgica reclamación de los valores que se imponen, 
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Al dolor del yo vulnerado se añade la reivindicación por parte de 
los valores morales y la condenación por el mal proceder. El yo ha 
vuelto las espaldas a los valores con su desobediencia : no está, por 
lo mismo, en condiciones de dejarse conmover por la voz suave del 
amor. Con todo, en medio de la amargura, resuenan los acentos 
del amor; por allí puede reanudarse el encuentro amistoso con el 
bien. Por cierto que el valor vulnerado no habla de dulzuras por 
entonces. No se contenta con susurrar: «Yo soy el remedio para tu 
herida; válete de mí para curar.» Sin duda en su lenguaje hay mu- 
cho de esto; pues significa que la salud espiritual depende de la ac- 
titud que ante él se observe, que si el alma se siente desgarrada es 
por la desobediencia moral, y que, para curar, es suficiente volver a 
la obediencia. Mas tan luego como la ceguera de la voluntad ha 
pasado y ha caído la venda que impedía mirar claramente los valo- 
res, se eleva majestuosa la voz del bien: «Yo te lo mando, porque 
tengo derecho sobre ti.» Añádase que la conciencia agitada por el 
dolor es particularmente apta para captar la ineludible consecuencia 
de la actitud frente al bien, a saber, que es cuestión de vida o muer- 
te para el yo. 

Cosa distinta sucede con la conciencia «sana», con la «buena con- 
ciencia». Así como el que goza de buena salud no piensa en ella, 
por más que rebose de energía, así tampoco el hombre que se ha en- 
tregado al bien está continua y directamente pensando en que la 
práctica del bien acrecienta su buena salud espiritual. Regocíjase 
indudablemente en el bien y lo practica por amor, y con esto au- 
menta el vigor de su salud espiritual, es decir, se refuerza su unidad 
interior, de la que depende la plenitud de la vida. 

Llegados al fin de nuestra disquisición, podemos concluir: la 
conciencia vuelve al hombre sobre sí mismo, mas en forma legítima. 
Pero este repliegue sobre sí mismo no alcanza su plena significación 
sino como concentración sobre los valores. El dolor de la concien- 
cia, aunque egocéntrico, tiende de suyo a convocar todas las energías 
del alma, ansiosas de unidad, alrededor del valor cuya violación 
ha puesto enferma al alma, y del que ha de venir su curación. Cuanto 
más plenamente alcance su finalidad el dolor de la conciencia, mayor 
será la pena experimentada ante el valor vulnerado. Y cuanto más 
hondamente se manifieste el dolor en el renovado amor al bien y 
más intimamente abrace de nuevo la voluntad penitente el valor 
despreciado, mejor se remediará el dolor egocéntrico de la com- 
ciencia, terminando por desaparecer. 

El desgarramiento del yo por el pecado es una auténtica realidad ; 


200 


Conciencia 


mas no lo es menos su buena salud a consecuencia de la perfecta 
unidad interior y del reconocimiento y aceptación de los valores, El 
bien y el mal producen necesariamente o la unidad o la división del 
alma; pero mejor se advierte la división, signo de enfermedad, que 
la unidad, sello de la buena salud. Es lo natural y lo justo. Empero, 
si la mala conciencia se advierte mejor, no es ello motivo para des- 
conocer o desestimar la realidad de la buena conciencia, que es la 
buena salud del alma y la fuente de renovados bienes ?, 

Los calvinistas no dan importancia más que a la «mala con- 
ciencia», de acuerdo con la falsa idea que del hombre se forman. 
Para ellos no hay parte sana en la sustancia del alma, ¡allí todo son 
ruinas calcinadas!*”., 


b) La conciencia, actitud ante un Dios personal, 
no ante un principio impersonal 


Sintiéndose la persona ligada al bien por su ser más recóndito 
y profundo, tanto que su íntimo existir está en directa relación con 
el cumplimiento de sus exigencias y que la desobediencia significa 
disyunción y peligro, es normal que llegue a preguntarse: ¿qué es 
lo que así me puede obligar, lo que tan vivamente me alcanza en 
mi interior? 

Imposible es que el espíritu humano se quede satisfecho con una 
respuesta como ésta: No es más que un puro principio impersonal 
y abstracto. 

Cuanto más profunda es su personalidad, tanto más segura e 
inevitablemente responderá: No, no puede ser un simple principio 
abstracto y sin vida, sino una persona viviente y perfecta la que 
habla por las exigencias de los valores. Ésta es la conclusión que 
se impone ineludiblemente, dada nuestra concepción del mundo. La 
misma conciencia con su experiencia profunda de los lazos que la 
unen con el bien, por la percepción del peligro a que la expone 
la resistencia a sus exigencias, empuja imperiosamente al hombre a 
buscar a aquel que así puede mandarle. 

La conciencia se considera en la actualidad ante todo como un 
fenómeno moral, que encontramos aun en aquellos que no llegan a 

22. El predicador ha de tener en cuenta estas realidades psicológicas para no tocar 
los mismos resortes ante un pecador a quien hay que mover a penitencia y conversión y 
ante un alma piadosa, que más bien pide instrucción. ¡Salva tu alma!, grito de alarma 


que está lejos de condensar toda la esencia de la buena nueva encerrada en la «ley de 


gracia». 
23. Como tipo de esta concepción del hombre, ef. el libro, por otros títulos notable, 


de H. G. StoxErR, Das Gewissen, Bonn 1925. 
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percibir su profundo aspecto religioso, y es éste nuestro punto de 
contacto con los hombres irreligiosos. 


Mas a medida que se desarrolla en el hombre el elemento 
moral de la conciencia, aparece mejor su fundamento reli- 
gloso. La conciencia, considerada en su fundamento, es, en 
efecto, un fenómeno religioso, puesto que su última explica- 
ción se encuentra en que el hombre es imagen de Dios. 


Sólo llega a penetrarse hasta la íntima naturaleza de la con- 
ciencia cuando, tras las exigencias de los valores, se percibe la voz 
de una persona que exige, cuando, en la voz de la propia alma, se 
descubre el eco de una personalidad que llama. 

Sólo el hombre que se endiosa a sí mismo puede preferir colo- 
carse ante un valor o un principio impersonal, ante una ley sin vida. 
El hombre que xo desnaturaliza por el orgullo la experiencia de la 
propia conciencia, descubrirá con toda seguridad que el juicio com- 
denador y el llamamiento a la conversión es juicio y llamamiento de 
alguien, de un juez vivo, de una persona absoluta. 


c) La conciencia, voz de Dios 


Por lo que precede sabemos que tras la voz de la conciencia 
está Dios. Mas no sería legítimo concluir que en cada dictamen de 
la conciencia nos habla Dios directa e inmediatamente. Dios nos 
habla en la conciencia por medio de las causas segundas. Por eso 
nos dio la facultad moral. En el orden natural, al que nos ha ligado 
con todo nuestro ser, debemos leer con nuestra inteligencia nuestros 
propios deberes. La función natural de nuestra conciencia moral es 
la de hacernos conocer la ley eterna de Dios, mediante el ejercicio 
de nuestra inteligencia, aplicada a descifrar esa ley en la creación. 
Por lo mismo, al someternos a la ley moral natural nos sometemos 
a la ley eterna de Dios. El mostrarnos esa ley es la función natural 
de la conciencia, toda vez que en ella se refleja la imagen de Dios. 


La revelación sobrenatural de Cristo y la moción del 
Espíritu Santo añaden nuevas energías a la conciencia, se- 
ñalándole un nuevo cometido: el de conformarnos a las 
palabras y ejemplos de Cristo y el de hacernos más dóciles a 
las inspiraciones del Espíritu Santo. 
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El Esptritu Santo no da generalmente nuevas e inmediatas reve- 
laciones; mas por su gracia y sus dones proporciona a la conciencia 
delicadeza y aptitud para reconocer la voluntad de Dios en las di- 
versas circunstancias de la vida, mirándolas a la luz de la revela- 
ción ya concedida. 

Dios obra mediante las causas segundas, pero ello no es parte 
para que disminuya la grandeza de su acción ni nuestra obligación. 
Si los teólogos medievales enseñaron que Dios mueve los cuerpos 
terrestres por el ministerio de los ángeles, no fue para negar que 
Dios fuera verdadero motor. Y si hoy conocemos mejor las leyes 
por las que Dios rige el universo, no es razón para pensar que Dios 
esté menos cerca de nosotros. Asimismo, si no hemos de ver en la 
voz de la conciencia la voz inmediata de Dios, podemos, sin em- 
bargo, afirmar con toda verdad y justicia que ella es la voz de Dios. 
Pero ello no nos dispensa del sumo cuidado que hemos de poner al 
formar los dictámenes de nuestra conciencia. Pues todavía podemos 
equivocarnos. La conciencia, al estimularnos a obrar según lo que 
conocemos, es siempre la voz de Dios; y en este sentido es infalible. 
No así su dictamen, que es obra nuestra. 


4, Conciencia y autoridad 


a) Mutuas relaciones entre conciencia y autoridad 


La conciencia no es un oráculo que, de la inescrutable profun- 
didad de su ser, haga brotar la verdad. Lo que hace la conciencia es 
empujar la voluntad a conformarse libremente con la verdad ya 
conocida o a descubrir esa verdad antes de tomar una determi- 
nación. 

Así, la conciencia y la verdad objetiva, y en último término la 
conciencia y la autoridad de Dios, se apoyan mutuamente. La con- 
ciencia, por su naturaleza, necesita de instrucción y guía. Esta ins- 
trucción y guía la encuentra en el orden de la creación y, de modo 
muy maravilloso, en Jesucristo y, a través de Él y del Espíritu 
Santo, en las enseñanzas de la Iglesia. A su vez, la autoridad ver- 
dadera, según su propia naturaleza, se orienta hacia la conciencia, 
sin la cual no podría ser autoridad moral ni autoridad alguna para 
seres humanos, pues sólo por medio de la conciencia puede el 
hombre sentirse obligado moralmente. 

La conciencia es para cada individuo la norma subjetiva su- 
prema de su obrar moral, si bien en conexión con la verdad libe- 


203 


Sede de la moralidad 


radora. En cuanto norma normanda, ha de buscar su norma obje- 
tiva en el mundo objetivo de la verdad a fin de tener razón y va- 
lidez. Por su esencia, la conciencia no es más que una guía segura 
en el diálogo con Dios en que se escucha con humildad. 

Dios, medida suprema de todas las conciencias, puede amaestrar- 
las del modo y en el grado que a bien tuviere; en el orden natural, 
por las leyes de la naturaleza; en el orden de la gracia, por la reve- 
lación sobrenatural. Es regular que la conciencia natural se deje 
guiar por el orden natural y por las comunidades naturales. Asi- 
mismo lo es que el creyente, ennoblecido por la gracia y apoyado en 
la humildad, aplique «naturalmente» su oído a la voz de la revela- 
ción que le transmite la Iglesia, por más que el «viejo Adán» retro- 
ceda ante la oscuridad de la fe y ante la obediencia que se le exige. 


b) La conciencia ante la autoridad eclesiástica 


Sólo una completa ignorancia de lo que es la conciencia podría 
inducir a rechazar en su nombre el infalible magisterio de la Iglesia. 
Quien estuviera dotado de una conciencia infalible, efecto de una 
plenitud creadora, podría rechazar como contradictoria la interven- 
ción de un magisterio extraño. El dogma de la infalibilidad de la 
Iglesia y del romano pontífice no disminuye en nada la importancia 
de la conciencia; no hace sino darle una orientación segura en los 
problemas más elevados y decisivos. Por lo demás, la determinación 
precisa de los límites de la infalibilidad delimita también el ámbito 
dentro del cual la conciencia encuentra el guía absolutamente segu- 
ro. Fuera de ese ámbito sería posible un conflicto entre la concien- 
cia del creyente y la autoridad de la Iglesia, que aunque legítima, 
ya no es infalible. 

Mas la autoridad eclesiástica conoce perfectamente los límites 
de su infalibilidad; por eso no es de temer que se exceda a pedir un 
asentimiento interior que esté en desproporción con el grado de cer- 
teza de la doctrina que propone *. 

Las decisiones disciplinarias, sobre todo, pueden crear un con- 
flicto entre alguna autoridad eclesiástica y la conciencia, dado que 
ni la autoridad da siempre con la mejor solución, ni el súbdito posee 
siempre todos los datos necesarios para un juicio inequívoco. Mas, 
conociendo una y otro sus límites, el conflicto será menos vivo. 

Por principio hemos de saber que la presunción de verdad, rec- 


24, Sobre el posible conflicto con los decretos doctrinales de la Iglesia, cf. en el tema 
La virtud teologal de la fe, pág. 768s. 
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titud y prudencia está de parte de la autoridad eclesiástica, supo- 
niendo que quien la representa es autoridad legítima y desempeña 
su cargo con sentido de responsabilidad. Al súbdito tienen que asis- 
tirle razones graves para decidirse en contra de esta presunción de 
prudencia que favorece a la autoridad. Y si después de maduro 
examen de los principios, circunstancias y razones toma una deter- 
minación contraria a lo mandado por la autoridad, tiene que seguir 
esa determinación de su conciencia. 


La conducta que se ha de observar en la duda seria acerca de la 
legitimidad de la autoridad o de la rectitud moral de un precepto, es 
cuestión que suele tratarse en el «sistema moral». Nosotros la resolve- 
remos al tratar de la «conciencia dudosa». 


c) La conciencia ante la autoridad civil 


La conciencia está doblemente sometida a la autoridad civil. 
Primero, porque dicha autoridad se funda legítimamente sobre la 
ley natural y está confirmada por la revelación sobrenatural; y 
segundo, porque la conciencia tiene necesidad en mil casos de la 
ayuda de la comunidad y de su autoridad para la recta formación 
de su juicio. La autoridad civil, como subraya el concilio Vaticano 11 
en la Declaración sobre libertad religiosa, no tiene competencia 
alguna que le permita dirigir y atar con imposición de sanciones 
las conciencias de sus súbditos en materia religiosa. Su misión es 
más bien garantizar el ámbito de la libertad en que los individuos 
puedan seguir su conciencia. 

Por desgracia, en muchas partes, la autoridad civil, por influjo 
del positivismo, se cree fuente absoluta y suprema de todo derecho 
y sustrae su legislación a toda norma superior preexistente. Es 
indispensable, por lo mismo, que el ciudadano examine concienzu- 
damente y con desconfianza lo que ordenan esas leyes y mandatos. 
La conciencia de los gobernados no puede reconocer a la autoridad 
civil el beneficio de la presunción sino cuando sus representantes 
se consideran ligados también en conciencia. Por eso las leyes y 
órdenes de la autoridad civil no obligan sino cuando están de acuerdo 
con las leyes de la moral. No es la autoridad secular, sino la concien- 
cia normalizada por la ley de Dios, la norma suprema de la decisión 
moral. 
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d) La libertad de conciencia 


Es un absurdo afirmar la absoluta libertad de conciencia, puesto 
que ésta no está destinada a independizarnos de la ley, sino a ligar- 
nos a la ley de todo biem. Es cierto que cada uno debe seguir su 
propia conciencia, pero esto no significa sino que debe hacer el bien 
tal como lo entiende, después de haberlo apetecido y buscado leal- 
mente. Pero existen principios morales que todos deben conocer. 
Y nadie puede atropellarlos, apoyándose en la propia conciencia. El 
que yerra inculpablemente tiene el derecho y aun la obligación de 
seguir su conciencia; pero esto no quita a la comunidad el deber 
de impedir los actos del que yerra, para prevenir cualquier funesta 
consecuencia. Es ésta la raíz de ciertos amargos conflictos. 

La obediencia de conciencia y la libertad de conciencia tienen 
un sentido distinto según que se trate de la autoridad eclesiástica 
o de la autoridad civil. La Iglesia se dirige exclusivamente a la 
conciencia, a la que en nombre de Dios llama a la total fidelidad 
y desarrollo. “Todos los medios, aun espirituales, que inducen a 
alguien a hacer u omitir algo contra su conciencia, aunque sea con- 
ciencia errónea, son contrarios a su esencia. Para ella se trata siem- 
pre de obediencia de conciencia en verdadera libertad. La misión 
principal de la autoridad civil es, por el contrario, el servicio al 
bien común material, al que pertenece asimismo la protección de la 
auténtica libertad de conciencia. En aras del bien común, así como 
de la verdadera libertad de conciencia, el Estado debe poner todos 
los medios a su alcance, y en caso necesario incluso recurrir a 
medios coercitivos, cuando son perjudicados los bienes y derechos 
de los individuos y de las colectividades confiados a su protección, 
aun cuando los transgresores de sus justas leyes apelen a su con- 
ciencia. 


5. Formación o deformación de la conciencia 


a) El cuidado en los dictámenes de la conciencia 


No es lo mismo cultivar la facultad moral de la conciencia y cui- 
dar su ejercicio por medio de sus dictámenes. El primer requisito 
para la formación de la conciencia es el celo por la verdad y el es- 
tudio diligente de la ley y de los valores morales. La formación de 
un juicio recto requiere no sólo el conocimiento general de los prin- 
cipios morales, sino también celo y atención para aplicarse a cono- 
cer bien lo que reclama la «situación» o circunstancias, El hombre 
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cuerdo reconoce lo limitado de sus capacidades; por lo mismo debe 
estar dispuesto a buscar y recibir consejos y advertencias; especial- 
mente escuchará con sumisión las enseñanzas y directrices de la 
Iglesia, y más que a todos mostrará docilidad al Espíritu Santo. 


b) Salvaguarda y cultivo de la conciencia como facultad 


Es nefasto que el juicio de la conciencia sea errado. Pero in- 
comparablemente más nefasto es que la conciencia se atrofie y se 
vuelva insensible e indiferente. 

La actividad de la conciencia se traduce por una incitación a la 
voluntad a pasar al acto subjetivo y consciente de amor a los valo- 
res. Si la voluntad permanece constantemente inactiva, se atrofia. 
La «centella del alma» necesita inflamarse constantemente con el 
ejercicio del amor; por su parte, el entendimiento debe ir al estudio 
y penetración de los valores avivado por el fuego de amor de la 
voluntad. La inteligencia y la voluntad viven del entusiasmo que el 
alma toda sienta por los valores, y a su vez acrecen, con su actividad 
moral, la potencialidad y la riqueza de amor en el fondo del alma. 
La indolencia constante en la volición del bien empobrece la facul- 
tad moral. Es un gran mal que vaya errado el dictamen de la con- 
ciencia, pero es un mal mayor que se atrofie y entorpezca la facul- 
tad moral. Lo cual puede acontecer de varios modos: 

1) La unidad de la personalidad y por lo mismo la fuerza de la 
conciencia peligra en aquel tipo de hombre débil que gusta de con- 
siderar teóricamente el bien, pero que en la práctica se guarda de 
practicarlo. Falta la chispa que establezca el contacto entre la inte- 
ligencia que contempla los valores y la voluntad que debería hacer- 
los suyos. Importa mucho para mantener la integridad de la con- 
ciencia que no nos limitemos a considerar en sí misma la ley, y en 
general el bien, sino que atendamos a la llamada que nos dirigen. 
En este respecto es interesante el cultivo de una vida afectiva or- 
denada, ya que los afectos son indispensables para hacer saltar la 
chispa entre la inteligencia y la voluntad. El acceso a la mistica es 
iniciado generalmente por la oración afectiva. 

2) La delicadeza de la conciencia peligra especialmente por la 
desobediencia habitual y voluntaria. La reacción de la sindéresis 
contra tal desorden puede ser diferente según sea la persona. 

a) En los débiles se producirá una escisión de la personalidad 
comparable a la de los tipos especulativos antes mencionados. La 
debilidad de la personalidad proviene acaso de la languidez en per- 
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seguir la unidad fundamental, de que la vida no gira alrededor de 
un centro único. La vida espiritual y moral exige unidad; faltando 
ésta como resultado de las faltas habituales y voluntarias, la sin- 
déresis se debilita, pierde su dinamismo. Esto da lugar a «almas ro- 
tas», cuya inteligencia anda divorciada del albedrío y sin que el alma 
se preocupe gran cosa por esta falta de unidad. Se ha entorpecido 
el órgano destinado a sentir ese dolor; la luz entra en la inteligen- 
cia, pero fríamente; no desciende hasta el centro de la voluntad para 
encenderla. "Tenemos entonces el alma literalmente superficial. La 
inteligencia y la voluntad van cada cual por su lado sin causarse 
molestias. El centro del alma, principio de unidad y de calor vital, 
parece muerto. Personalidad débil, enfermiza, rota. 

b) En las personalidades enérgicas y vigorosas la reacción es 
muy distinta. Cuanto más contradijo la voluntad a la inteligencia 
yendo tras sus deseos, cuanto mayor fue la ruptura, tanto más fuerte 
y dolorosa es la reacción de la conciencia que busca la unidad. Mas 
al no buscarla por la vía normal (la de la conversión con la subordi- 
nación de la voluntad) interviene el libre albedrío para invertir la 
reacción, suspendiendo la inclinación natural de la voluntad hacia la 
verdadera unidad y oscureciendo la luz que entra por la inteligen- 
cia. El dinamismo interior parece encontrarse ahora en la voluntad 
torcida, que se convierte en centro unificador de la vida. Aquí radica 
acaso el fervor y celo dinámico de los malos, que parece inagotable. 
Las fuerzas más preciosas de la conciencia y el dinamismo vigoroso 
de la personalidad han confluido para formar un solo torrente devas- 
tador. No podemos decir que la sindéresis haya perdido completa- 
mente su exigencia innata, pero sus energías van en una falsa di- 
rección. Llamará aún a la conversión y a la verdadera unidad y 
reintegración interior. Pero si el celo de la soberbia se interpone de 
nuevo, continuará la carrera en falsa dirección, llegando a veces a 
formar en su alma aquella unidad y armonía satánica que los com- 
vierte en los más activos secuaces del diablo. Así se explica que 
aquellos que son llamados por Dios a mayor perfección, si recha- 
zan el llamamiento, caen más profundamente y se hacen más 
ardientes para el mal. En la superficie aparece la más estupenda ar- 
monía entre la voluntad y la inteligencia, en el fondo reside la más 
profunda mentira, la falsificación de la verdad y del verdadero 
fervor. 
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c) La humildad y penitencia, remedios necesarios 


Para conservar y perfeccionar la conciencia en nuestro estado 
actual, no basta el estudio amoroso ni el firme propósito de obede- 
cer siempre al bien: la humildad es indispensable, aun desde el 
punto de vista puramente natural, supuesto que estamos siempre en 
vía de progreso, sin llegar nunca al estado perfecto. Además, la re- 
velación divina nos propone una perfección altísima, cuya realiza- 
ción siempre está por debajo de lo que de ella conocemos. De todos 
modos, la distancia no puede ser demasiado grande, dado que el 
conocimiento del bien adelanta con el crecimiento de la caridad. 

Aun dejando a un lado los defectos voluntarios, esta distancia 
entre el conocimiento de la inteligencia y las realizaciones de la vo- 
luntad puede originar aquella peligrosa escisión de que acabamos 
de hablar, y a la que ha de obviar la energía de la sindéresis. La 
tensión originada entre inteligencia y voluntad incitan al adelanto, 
mas la debilidad humana lo retarda : de allí la humillación de la vo- 
luntad, tanto más profunda cuanto es mayor la distancia y más vivo 
el estímulo de la conciencia. Sí la humildad no acompaña a la humi- 
llación, se produce o bien una rebelión de la voluntad * o una restg- 
nación apática. La verdadera humildad, que traza la ruta segura 
entre Escila y Caribdis, debe ir unida con la penitencia, con el dolor 
y el propósito, después de cometida alguna falta. Pero para que éstos 
sean posibles y eficaces, se impone el examen de conciencia, espe- 
cialmente cuando la multitud de trabajos o el ímpetu de las impre- 
siones amenazan sumergir la conciencia. 

Mas la única e infalible medicina es la gracia de Dios; ella es la 
que cura las heridas que el pecado causa en lo más profundo del 
alma, ella la que disipa las tinieblas y saca del abismo y derriba el 
muro que nos separa del bien, o sea de Dios. Entre los mayores 
milagros de la gracia se ha de contar el que un pecador se convierta 
y pueda distinguir de nuevo con claridad el bien y el mal, el que su 
mirada adquiera la primitiva limpidez. Cor mundum crea in me, 
Deus! ¡Forma en mí, oh Dios, un corazón puro! (Ps 50, 12). 


25. Caso típico el de Max Scheler, que poco antes de su apostasía confió a un buen 
amigo: «No puedo soportar más el verme siempre manchado» (DIETRICH VON HILDEBRAND, 
Max Schelers Stellung zur Ratholischen Gedankenwelt, en «Der Katholische Gedanke» 
1 [1928], pág. 452). No queremos nosotros, como tampoco lo pretende su amigo Dietrich 
von Hildebrand, dictar un juicio definitivo acerca del estado subjetivo de Max Scheler, 
pero es terrible su declaración de otoño de 1919: «Algo me grita en el interior que al 
lin se agotará la paciencia de Dios y que en vez de venir en busca mía me dejará sumido 
en el abismo», ibid. pág. 459. ¡Ojalá el abismo espantoso del error no se le haya convertido 
en abismo de eterna oscuridad! 
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6. De la obligación que impone un dictamen erróneo 
(conscientia erronea) 


No es la conciencia como facultad la que yerra, sino sólo su 
juicio. La conciencia, como facultad viva, puede atrofiarse, pero 
no errar. Con infalible seguridad nos exhorta a hacer coincidir en 
nuestros actos el conocimiento y la voluntad, puesto que ambos están 
enraizados en el ser. Este imperativo, inscrito en el alma, se encuen- 
tra indefectiblemente detrás de todo conocimiento moral, aunque 
sea defectuoso, diremos más, incluso detrás de los juicios total- 
mente erróneos. 

El concilio Vaticano 11 establece en la Constitución sobre la 
Iglesia en el mundo actual la siguiente importante distinción : «No 
rara vez ocurre que yerre la conciencia por ignorancia invencible, 
sin que ello suponga la pérdida de su dignidad. Cosa que no puede 
afirmarse cuando el hombre se despreocupa de buscar la verdad 
y el bien, y la conciencia se va progresivamente entenebreciendo 
por el hábito del pecado» (n.* 16). 

a) Si el juicio erróneo no depende de la voluntad y por lo 
mismo no se tiene conciencia de él, entonces nada hay en la sindé- 
resis que se oponga a su ejecución, puesto que no destruye la ima- 
gen de Dios en el alma. Semejante juicio erróneo es moral y prácti- 
camente tan conforme a la verdad como el juicio teóricamente exacto. 
Por tanto, el juicio práctico inculpablemente erróneo obliga subje- 
tivamente tanto como el verdadero. 

Es como cuando un servidor, habiendo escuchado con atención la 
palabra de su amo, se siente obligado a realizarla aunque en realidad 
no haya percibido bien lo que se le mandó; al ejecutar lo mandado, 
o lo que entendió que se le mandaba, se muestra servidor leal, puesto 
que no hace lo que se le antoja. Lo mismo sucede en el juicio incul- 
pablemente erróneo: el Señor es el que en la sindéresis habla al 
corazón; éste no oyó bien. No importa. Con ello se contenta el Se- 
ñor, y mientras guarde la docilidad no dejará de hablarle de un 
modo más claro. Dice muy bien el cardenal Newman: he afirmado 
siempre que el mejor camino para llegar a la luz es la obediencia a 
la conciencia, aun a la errónea”, 


Me parece ineficaz el intento de resolver el problema de la conciencia 
inculpablemente errónea afirmando que un juicio de conciencia teórica- 


26. Apología pro vita sua, cap. 5. 
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mente falso puede ser prácticamente verdadero. Porque el error no es úni- 
camente teórico, pues se trata de un juicio de conciencia que conduce direc- 
tamente a la acción concreta, la cual está realmente en oposición con la 
verdad y el orden objetivo que regulan la acción práctica. 

Mayor luz proyecta sobre el problema la distinción entre verdad relativa 
y verdad ideal. La conciencia inculpablemente errónea alcanza aquel grado 
de verdad que le es posible hic et nunc al hombre que aún va de camino 
hacia el término. Le falta una perfección a que está destinado; pero en 
realidad va por el camino que a ella conduce. No se trata, pues, respecto 
a él, hic ef nunc, de un mal moral en sentido pleno, de una formal privatio 
boni, sino, más bien, de una absentia boni, puesto que, accidentalmente, no 
ticne aquella perfección. Condición propia de nuestra existencia perfectible 
y de nuestra conversión que aún no ha alcanzado profundidad. 

De todo lo cual resulta claro, ante todo, que difícilmente podrá hablarse, 
en general, de conciencia inculpablemente errónea en tiempos de un común 
retroceso espiritual o un perezoso estancamiento. La conciencia verdadera- 
mente inocente es la de aquel que se empeña, con todas las fuerzas de que 
«dispone, en llegar a la luz, a la luz completa. La constante obediencia a la 
conciencia aún deficientemente iluminada, pero orientada hacia la luz, conso- 
lida en cada nueva acción la posición general de la obediencia de la conciencia 
frente al bien, y así la luz se va abriendo paso. 

El error deja de ser inculpable —en principio y generalmente hablando — 
desde el momento en que uno deja de esforzarse por llegar a la luz completa 
y hace poco caso del error de la conciencia. Quien así procede se forma una 
pseudo-conciencia, que cubre superficialmente todos los conatos de rehuir las 
inexorables exigencias del bien. 

Si bien el error de la conciencia de quien se empeña lealmente por llegar 
a la verdad es, más que todo, consecuencia de la humana limitación, en mu- 
chos casos, sin embargo, es debido, en parte, a pecados anteriormente come- 
tidos. Con lo que aparece de nuevo la cuestión decisiva: ¿Es el juicio actual 
de la conciencia auténtica expresión de progreso en el camino de la conver- 
sión? ¿Se tiende a anular, poco a poco, las consecuencias de precedentes 
decisiones culpablemente erróneas? ¿Representa un paso en el camino hacia 
la luz? En el caso afirmativo debe calificarse de buena la obediencia frente 
a una conciencia que, como consecuencia de pecados anteriores, es todavía 
parcialmente oscura en el aspecto tan esencialmente dinámico de lo moral. 
lis indudable que con dar el paso decisivo de la conversión no se anulan 
hruscamente las tenebrosas consecuencias de las erradas decisiones prece- 
dentes, acaso numerosas e inveteradas; pero es lo cierto que quedan cerce- 
nadas del tronco venoso de la culpa, y no pueden achacarse a culpa actual. 

Así la doctrina de la conciencia errónea pone precisamente de manifiesto 
enán equivocado sería el considerar todas las cuestiones y problemas morales 
“omo refiriéndolas solamente al momento actual, 


b) Mas cuando el error proviene de una dirección libre, o de 
un pecado no revocado, la sindéresis no dejará de remorder. Al 
obrar el hombre apoyado en tal error, podrá creer que obra según 
prescribe la conciencia; en realidad, un examen más serio le mos- 
trará que no hace más que beber en fuente turbia. En la superficie 
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hay armonía, mas no en el fondo del alma. Si el hombre se exami- 
nase mejor, vería que en lo que él toma por decisión de la conciencia 
no hay sino una pura desobediencia a la misma. 

El dictamen culpablemente erróneo va siempre acompañado de 
un remordimiento de conciencia que exhorta a un nuevo examen 
para corregir el yerro y cambiar de dirección. 

Así pues, si el último juicio práctico es culpablemente erróneo, 
el hombre peca, tanto si lo sigue como si obra en disconformidad 
con él. Y es mayor el pecado obrando en disconformidad, por más 
que tal vez la acción sea objetivamente buena. «No parece posible 
evitar el pecado, obrando contra la conciencia, cuando ésta presenta 
algo como obligatorio, aunque sea erróneamente. Pues semejante 
proceder, considerado en sí mismo, incluye la voluntad de no ob- 
servar la voluntad de Dios: he ahí el pecado. A buen seguro que 
semejante conciencia puede reformarse, pero, mientras permanece 
tal, obliga» *. 

Mas, según el mismo santo Tomás, no se puede decir que peca 
por necesidad el que yerra culpablemente: pues no se dan entonces 
únicamente las dos alternativas de seguir o no seguir ese falso 
dictamen; queda una tercera posibilidad : la de reformarlo y ende- 
rezarlo *, 

Algunos autores católicos han asegurado últimamente que, según 
santo Tomás, siempre se debe obedecer a la conciencia errónea, aun 
en el caso de que ésta impusiera el abandono de la fe y la aposta- 
sía ”, Estos autores pueden defender su opinión como suya, pero no 
pueden apoyarla en santo “Tomás. En el doctor común no hay ni 
rastro de una doctrina que enseñe que un católico pueda sin culpa 
formarse la conciencia de que debe abandonar la Iglesia *. Tal cues- 
tión ni se disputaba en tiempo de santo 'lomás. Si él se hubiese 


27. Santo Tomás, De Veritate, q. 17 a. 4. Cf. también a. 5. 

28. Cf, ST 1-11, q. 19 a. 6 ad 3. 

29, Cf. K. Anam, Una Sancta in katholischer Sicht, Dusseldorf 1948, pág. 61; igual- 
mente M. Laros, Autoritát und Gewissen, en «Hochland» 36 (1938-39) pp. 265-280 y 
O, SIMMEL, Gewissen und Gewissensfretheit, en «Stimmen der Zeit» 152 (1953) 46-54, 
Según parece, fue Laros el primero en afirmarlo. Aduce el texto De Veritate (q. 17 a 4, 
obj. 4 con la resp. ad 2). Santo Tomás presenta allí la sentencia jurídica según la cual el 
cónyuge que se ha formado una «conciencia probable» de un impedimento dirimente debe 
obedecer a la conciencia aunque le amenace una excomunión. La respuesta a la cuarta 
dificultad muestra claramente que para santo Tomás «conciencia probable» es lo mismo 
aquí que juicio que puede probarse con razones. Respecto de la conciencia culpablemente 
errónea y falsa afirma claramente que «no obliga simplemente y en toda circunstancia», 
simpliciter et in omnem eventum. Y en la respuesta a la tercera objeción afirma que quien 
sigue la conciencia culpablemente falsa peca gravemente, «pues el mismo error incluye 
pecado, ya que proviene de ignorar lo que se debe saber» (quia in ipso errore pecatum erat, 
cum contingeret ex i9norantia eius quod scire debebat). Cf. Tu. Deman, O. P., The dignity 
of conscience, «Blackfriars» 34 (1953) pp. 115-119. 

30. Cf. ST 1-11, q. 19a. 5 y 6. 
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planteado esta cuestión, indudablemente la habria resuelto según los 
principios indicados, o sea: peca el católico que se ha persuadido de 
que la Iglesia católica no es la verdadera y de que, por lo mismo, la 
debe abandonar y que, sin embargo, permanece en ella; peca tam- 
bién si la abandona. Mas para no seguir pecando tiene otro camino, 
el solo recto y legítimo: corregir su error, volver a la verdad y 
seguirla, 

En conclusión: el dictamen culpablemente erróneo no es dicta- 
men de conciencia sino aparentemente, pues en lo íntimo siempre 
queda ésta o semejante admonición : ¡no sigas las tinieblas, penetra 
en lo íntimo de tu corazón, en donde te habla la verdad! ¡Sacude 
la culpable oscuridad de tu conciencia ! 


ll. WerzeL, Das irrende Gewissen, Tubinga 1949. 


7. La conciencia perpleja 


La conciencia perpleja constituye un caso especial de la concien- 
cia errónea. Nace de un violento, aunque transitorio, estado de con- 
fusión del juicio. Ante la necesidad de tomar partido, todas las alter- 
nativas parecen pecaminosas. 

En tal caso, siempre que se pueda aplazar la decisión, hay que 
empezar pidiendo consejo. Si no hay dilación posible, la persona 
escrupulosa eligirá lo que ella crea «el mal menor», demostrando 
así su buena voluntad. De pecado no cabe hablar aquí; pues el 
pecado no depende sólo del intelecto, sino también de la libertad de 
decisión, que aquí está ausente. 


Por ejemplo, un enfermo grave, o el que tiene que cuidarlo, piensa 
que necesariamente peca u omitiendo la misa u omitiendo” el cuidado de 
su salud o la del prójimo, pero al mismo tiempo ve que es imposible 
ir a misa e instintivamente sacrifica la misa: claro es que en tal caso 
no peca. Peca, empero, cuando el juicio de su conciencia mal informada 
le persuade de que debe asistir a misa aun con serio peligro para su 
salud y, sin embargo, la omite, siempre que el estado de su salud no haya 
afectado aún a su libre albedrío. 

Por lo demás, cuando los fieles se acusan de haber faltado a misa por 
enfermedad, muchas veces no hay ni pecado ni error o perplejidad de con- 
ciencia en cuanto a la conducta que debía adoptarse, sino que se confiesan 
por pura formalidad y para que se les confirme la licitud de su acto. 
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La conciencia laxa designa, ya la atrofia o entorpecimiento de la 
conciencia, ya la ligereza que ha pasado a ser costumbre y por 
la que se forman juicios culpablemente erróneos para librarse de 
alguna grave obligación moral. La conciencia laxa es la consecuencia 
ordinaria de la tibieza en el servicio de Dios, según muestra el Apo- 
calipsis (3, 16-20). Ahí mismo se señalan sus remedios: penitencia, 
fervor en la investigación del bien, sondeo de la conciencia (colirio), 
celo en las buenas obras («cubrir la desnudez con blancas vestidu- 
ras»). Dios mismo envía la tribulación como remedio (3, 19). 

Lo opuesto de la conciencia laxa es la conciencia delicada. Indica 


una conciencia intacta y una mirada viva y despierta para todo lo 
bueno. 


9. La conciencia escrupulosa 


A. Fenomenología de la conciencia escrupulosa 


«La razón última del hombre es el ser responsable» *. Enten- 
demos ser responsable en un sentido amplio y, sobre todo, per- 
sonal, como facultad de oir y de responder, que se manifiesta en 
la conciencia. 

Lo primero que, desde el punto de vista de la teología moral 
católica, nos importa saber no es que el hombre es responsable de 
algo, sino más bien que está siempre abierto a Dios y se abre cada 
vez más a la palabra del amor, que le pide una respuesta de amor. 
La última razón del hombre está en su relación con Dios por la pala- 
bra de éste y la respuesta, y en la comunidad de los hijos de Dios. 
La conciencia sólo alcanza toda su profundidad religiosa, su salud 
metafísica, cuando a través de todas las cosas percibe claramente el 
llamamiento del amor divino. En esta perspectiva hay que ver tam- 
bién la multiforme y estratificada realidad de la escrupulosidad. 
El psiquiatra la considerará ante todo según las reacciones psíquicas, 
en su caso según las aberraciones psíquicas que le son naturales o 
que la acompañan. "Tampoco el director espiritual puede pasar por 
alto estas diferencias psicológicas. No obstante, el teólogo mora- 
lista debe, ante todo, destacar las clases de escrupulosidad. Asimis- 
mo, en cuanto a las formas acompañadas de trastornos psíquicos, 
como, por ejemplo, de estados depresivos o de anankasmos, tiene 


31. V. FrawxzL, Psychoterapie wm der Praxis, p. 116, 6.* ed. 
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derecho a prestar atención al contenido y las formas de la aberra- 
ción religiosa, sin negar la eficacia de las predisposiciones psíquicas, 
y, sobre todo, también a examinar las relaciones causales entre la 
instrucción religiosa y el sentimiento de escrupulosidad. Tratándose 
de neuróticos es el mismo psiquiatra quien le exhorta a obrar así. 


a) El escrúpulo como conmoción pasajera de la conciencia 


El neurólogo o el psiquiatra tiende, tal vez, a ver en el escrú- 
pulo una enfermedad psíquica, cuyas causas serían principalmente 
psíquicas o psicosomáticas. Existe, sin embargo, una escrupulosidad 
principal y aun exclusivamente de orden religioso, como una crisis 
temporal de crecimiento, más o menos normal, en todo caso de fre- 
cuente aparición, en el desarrollo religiosomoral de la personalidad. 
No es ello simple delicadeza de conciencia en oposición a su indolen- 
cia y embotamiento, sino más bien una perturbación aguda del equi- 
librio a causa de una sacudida y conmoción de la conciencia. Ya el 
cardenal Gerson, el gran teólogo del concilio de Constanza, ponía de 
relieve el buen partido que podía sacarse de los escrúpulos pasaje- 
ros al principio de una vida verdaderamente religiosa, o bien con- 
ventual, que la antigua tradición concebía como una conversión 
incesante y cada vez más profunda. Si el hombre, hasta ahora aco- 
modado sólo en capas superficiales de su conciencia, en la realización 
de una verdadera marcha hacia Dios se siente dominado por un pro- 
fundo conocimiento de Dios, puede ser que, de vez en cuando, no 
sólo pierda su seguridad, hasta el presente demasiado ingenua, sino 
la seguridad, en general, de su conciencia. Ello podría ocurrir en 
una forma que hiciera creer que semejante persona ha perdido 
también su equilibrio psíquico y necesita, ante todo, los auxilios de 
la psiquiatría. En realidad, en esta forma del escrúpulo temporal 
(desasosiego e inseguridad) se trata de un estadio creador siempre 
que sea bien entendido y superado mediante la fidelidad a la gracia 
de Dios. Verdad es que gracias a una enseñanza y dirección religiosa 
equivocadas, con motivo de esa conmoción de la conciencia, pueden 
desarrollarse diversas formas de escrupulosidad más tenaz y pato- 
lógica de que hablaremos más adelante, sobre todo si se añade una 
disposición psíquica desfavorable. 

Forzoso es que el hombre, hasta ahora superficial, sacado de su 
malsana e ingenua superficialidad aprenda a temer por su salvación, 
empiece, aterrorizado, a vislumbrar la profundidad y el alcance 
de su responsabilidad religiosa y moral; y así, en medio de ciertas 
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perturbaciones de su equilibrio, avance hacia un fondo de la con- 
ciencia totalmente distinto. En estos casos la principal tarea del 
director espiritual consiste en mostrar el sentido de este estadio 
propio de la conciencia asustada y facilitar el camino hacia el fondo 
salvador de la conciencia, 

Por lo demás, esto es muy parecido al tratamiento de una neuro- 
sis y ayuda a encontrar en ella el sentido de la vida ansiado, par- 
tiendo del subconsciente. Pero, a diferencia bien manifiesta de todo 
escrúpulo neurótico, en nuestro caso el sentido de orientación no se 
evidencia en la forma de ocultaciones debidas a represiones. Por el 
contrario, la conciencia asustada está directamente abierta al llama- 
miento de Dios. Pero le sucede lo que a Samuel, que oyó el lla- 
mamiento, pero no cayó inmediatamente en la cuenta de que era 
Dios mismo quien le llamaba. 


b) Escrúpulos de carácter neurótico 


Las formas más comunes en que se presenta el escrúpulo mor- 
boso son la angustia y la obsesión. Por lo común, ambas formas se 
encuentran juntas, pero de tal modo que en un caso predomina 
la angustia (principalmente si hay una predisposición general a la 
fobia o depresión); en otro caso la obsesión (sobre todo en sujetos 
de carácter obsesivo, anankasmo). No excluimos la posibilidad de 
formas mixtas, pero insistimos en la honda diferencia que va del 
escrúpulo angustioso y obsesivo a la histeria, la cual, en definitiva, 
quiere impresionar en la confesión mediante mil escrúpulos. 

Pero no basta de ningún modo tener sólo presente la mala dis- 
posición psiquica o la inclinación a las depresiones o neurosis. Es 
preciso investigar su último fundamento y significado. ¿Por qué la 
neurosis se manifiesta precisamente en este ámbito y en esta forma? 
El hombre a quien la agorafobia o la obsesión de los números le 
hace la vida difícil está, en un sentido profundamente humano, más 
enfermo que aquel escrupuloso cuya neurosis lo impulsa directa- 
mente a la búsqueda de su verdadera responsabilidad Dios. El 
escrupuloso neurótico no ha perdido el sentido de la responsabili- 
dad; sólo que se ha equivocado respecto al modo y manera como 
debe tomar esta responsabilidad; lo cual puede obedecer a deficien- 
cias psíquicas, a una dirección equivocada o a continuas faltas mo- 
rales en asuntos importantes. 

En la investigación que vamos a intentar luego para caracterizar 
las diversas formas de escrupulosidad no podemos soslayar el as- 
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pecto de sus elementos psíquicos, pero tendremos también en cuenta 
la índole de la mala conducta religiosa que, frecuentemente, causa 
los escrúpulos o se manifiesta en ellos. 


1) La neurosis angustiosa 


a) La neurosis angustiosa general, como expresión de una in- 
completa religión de temor, existe cuando se toma la ley de Dios 
como una amenaza, cuando en la respuesta a Dios y en la obligación 
moral se están mirando siempre los riesgos que corre la propia sal- 
vación. Esa angustia ante Dios, esa morbosa preocupación por la 
propia seguridad se concentran en la confesión y determinan esas 
repetidas confesiones generales, o esas ridículas exageraciones en 
las confesiones ordinarias. 

Causas: Junto con una constitución psíquica favorable al senti- 
miento de angustia, ejerce una gran función la experiencia adqui- 
rida en un padre demasiado riguroso y arbitrario, una madre se- 
vera y siempre bajo la presión de la angustia, un catequista largo 
de manos y regañón. Asimismo influye notablemente una acentua- 
ción excesiva, en la predicación, de los motivos de miedo. Así resulta 
que, a causa de tales vivencias, no está preparado el terreno para la 
experiencia espiritual del amor de Dios. A la virtud teologal de 
la esperanza, a la confianza filial falta el fondo afectivo. 

Por otra parte, incluso una predicación equilibrada de las ver- 
dades eternas y un uso moderado del poder punitivo por parte de 
los padres pueden sobresaltar una naturaleza propensa a la fobia o 
depresión, u ocasionar o consolidar la disposición a la angustia 
neurótica. 

b) Angustia neurótica encajada y fija en un campo determi- 
nado Un estado de angustia profunda y patológica tiende a fijarse 
en un campo, por ejemplo, en el de la veracidad o de la castidad, y 
así liberarse, de algún modo, a sí mismo, pues el miedo impreciso 
es más siniestro que el concreto, 

Puede también suceder que en una constitución psíquica normal, 
la insistencia machacona sobre un precepto, obligación o virtud, obre 
perniciosamente y origine poco a poco una obsesión. Así como hay 
escrupulosos que en lo concerniente a la corresponsabilidad en la 
salvación del prójimo o en lo tocante al sexto mandamiento, no 
cesan de acusarse pese a las exhortaciones del confesor. Se creen 
culpables de los pecados de otros, o bien se sienten atormentados por 
todas las tentaciones imaginables, reaccionan sensualmente ante 
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cosas en sí totalmente ajenas al ámbito de la sensualidad. En el fondo 
existe una angustia existencial ante el posible fracaso en la obser- 
vancia de la virtud que se considera más importante o, acaso, lo 
único importante. La exagerada insistencia sobre una sola obliga- 
ción o una sola virtud provoca no pocos trastornos afectivos y ex- 
pectaciones angustiosas, y puede comprometer toda la vida afectiva. 
Y estas cavilaciones interminables antes de recibir los sacramentos 
empeoran la situación. En la raíz de esta debilidad se esconde un 
amor fuerte a la correspondiente virtud, pero amor que, desgracia- 
damente, no ocupa su debido lugar en el conjunto de la vida psí- 
quica. A esto puede agregarse un parcial eclipse de los valores en 
otros campos. A pesar de todo, no se trata aquí de la escrupulosidad 
de compensación, pues no hay faltas culpables contra deberes bien 
conocidos. 


2) El escrúpulo con obsesión neurótica 


a) Escrúpulos con obsesión neurótica por las minucias legales. 
La iniciativa personal y la facultad de dar con las adecuadas deci- 
siones morales quedan como fijas en ciertas prescripciones legales, 
más o menos importantes y a veces insignificantes, que son conside- 
radas como una especie de tabú. Tales escrupulosos, por ejemplo, 
mientras en la vida práctica se conducen normalmente, en lo refe- 
rente a ayuno eucarístico caerán en ridículas ansiedades. Todavía 
es más frecuente que se confundan realmente ante el precepto posi- 
tivo de declarar en confesión todos los pecados graves con su 
número y especie. Nunca consiguen deshacerse de esta obsesión 
que los pone a cavilar y cavilar sobre si olvidaron algo, o si lo di- 
jeron todo convenientemente. Y es así como, poco a poco, el sacra- 
mento de la penitencia se les convierte, por lo menos prácticamente, 
en un simple acto legal, en un rito de efectos mágicos, con el que se 
busca tan sólo apartar la ira de Dios. Esto no es obstáculo, sin em- 
bargo, para que tales escrupulosos realicen un acto de auténtica 
humillación dolorosa, de verdadero valor religioso moral, con tal 
que no se mezcle la histeria. Pero no ha de sobrevalorarse, pues 
el penitente se encuentra bajo la presión de la angustia y la ob- 
sesión. 

Si a pesar de estas perturbaciones la vida religiosa permanece, 
generalmente, intacta — debido al bloqueo legal experimenta siempre 
alguna disminución de fuerza —, hay que deducir que la causa de 
la perturbación, más que un defecto, es una educación e instrucción 
defectuosas. El remedio está en desvanecer los errores. 
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b) La obsesión neurótica de autoseguridad en el fondo de una 
ideología absoluta. Falta el «sí» existencial a la formación del modo 
de ser auténtico del hombre. A la extremada ética de la perfección 
de sí mismo, entendida antropocéntricamente, corresponde una vi- 
vencia neurótica de la impotencia humana. Al paso que el hombre 
sano y normal, que no se ha concentrado de tal modo en su yo, por 
un instinto natural de su conciencia, se contenta con una simple se- 
guridad moral, el escrupuloso de la clase a que nos referimos aspira 
a una absoluta y garantizada seguridad. Por eso no se aventura a co- 
rrer un riesgo moral, por más que se lo pidan las circunstancias ; 
prefiere sujetarse a innumerables prescripciones, aunque débilmente 
fundadas. La rara asociación de una religión en la que predomina 
el miedo, de una ética de autoperfeccionamiento que gira alrededor 
del propio yo, de una relación con Dios jurídicamente entendida, 
con el reconocimiento de un valor absoluto a los preceptos positivos, 
considerados como una especie de tabú, es posible que hagan caer 
en la escrupulosidad neurótica aun a personas libres de obsesiones. 

En relación con la historia de la moral, tal vez pueda uno arries- 
gar la hipótesis de que la actitud de todo un grupo de tucioristas 
y de probabilioristas rígidos en la contienda en torno al «sistema 
moral», obedeció a cierta neurosis de masas que presentó los mis- 
mos síntomas que la paralizante escrupulosidad fijada en la preocu- 
pación por las minucias legales o por la propia seguridad. En efec- 
to, todas las disputas de los moralistas sobre el uso de la opinión 
probable, con una visión reducida a puras prescripciones positivas 
«de ínfima especie, incomprensible para un cristiano formado según 
san Pablo, tal vez puedan sólo explicarse por una neurosis obsesiva 
propia de una época, si bien es cierto que entraban también en juego 
de manera decisiva serias aspiraciones científicas, y en los defenso- 
res del probabilismo y equiprobabilismo había la preocupación pau- 
lina de defender la verdadera libertad del cristiano. Su efecto, la 
concentración de todas las fuerzas en la defensa de leyes dudosas, 
fue, en todo caso, análogo a la obsesión neurótica por las leyes: 
bloqueo de las más profundas energías morales y religiosas por an- 
quilosis legalista. Detrás estaba el simulacro paternal de una forma 
de gobierno enteramente absolutista y arbitraria *, que había mar- 
cado más profundamente al jansenismo rigorista que a los probabi- 
listas, tan aborrecidos por aquél. Sin duda que los probabilistas 


32. J. RecnieER va aún más allá y escribe: «Puede determinarse cuándo apareció 
el escrúpulo. Nació en una época relativamente reciente, cuando se impuso la concepción 
Jurídica de los moralistas latinos; ni santo Tomás ni la Iglesia oriental tienen noción de él» 
(Der moderne Mensch und die Siinde, Wurzburgo 1959, p. 31). 
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también se habian dejado cautivar más de lo conveniente por el pro- 
blema legal; pero precisamente en virtud de su equilibrada benevo- 
lencia en este terreno mostraron que aún había lugar para la con- 
fianza con las relaciones con Dios. 

El escrúpulo «legal» se distingue, en general, claramente de la 
excesiva angustia de ciertas almas en materia de corresponsabilidad. 
El escrupuloso legal bloqueado por el legalismo — sobre todo aquel 
de que se hablará en el próximo párrafo — no tiene acceso directo 
para acudir a la llamada, mientras que el que padece de neurosis de 
corresponsabilidad — como corrección fraterna, deber de aposto- 
lado, socorro en las necesidades corporales — tiene clara conciencia 
de la situación. La ansiedad del último se caracteriza, muy espe- 
cialmente, por un desconocimiento de la humana imperfección, 
mientras que en el otro caso, el anhelo de perfección absoluta hace 
que uno vaya a parar a un laberinto de disposiciones legales. 

c) El escrúpulo de compensación por obsesión neurótica. Es 
una forma de escrúpulo no rara en naturalezas dotadas de profunda 
religiosidad. Su última raiz está en faltas prolongadas en asuntos 
privativos de la vida religiosa y moral. Una preocupación morbosa 
por amoldarse a los últimos pormenores de las leyes encubre ne- 
gligencia y laxitud en puntos de capital importancia, especialmente 
en cuanto a caridad fraterna y vida interior. Diversas razones ex- 
plican que las fallas más profundas conduzcan a esta forma de 
escrúpulos legales: falta la humildad que santifica, pero también 
aquel orgullo extremo que a otros que se hallan en la misma situa- 
ción conduce a la general hostilidad o al desinterés frente a los 
valores, e incluso a la incredulidad. Por lo demás, hay también in- 
crédulos que, por neurosis y apoyándose en su pretendido buen 
comportamiento o en las obras de caridad que hacen, resisten a la 
voz de la conciencia y a la llamada a la conversión. Aquel celo desa- 
sosegado y aquellas confesiones escrupulosas en materia de pres- 
cripciones legales son una fuga ante la verdadera responsabilidad 
y ante la voz profunda de la conciencia que no acalla, fuga que se 
manifiesta como tal a la psicología profunda. Sólo una observa- 
ción, llena de interés y de comprensión, dirigida a toda la persona- 
lidad y atenta a la historia anímica del individuo, puede llegar a 
determinar si se trata de un escrúpulo de compensación, tal como lo 
acabamos de describir, o más bien de una neurosis con alteración 
estructural. 

Para librarse del escrúpulo de compensación es necesario em- 
prender el camino de una conversión radical, de un verdadero re- 
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torno del corazón a Dios. Pero el llamamiento a penitencia ha de 
dirigirse a tal individuo con la caritativa persuasión de que se trata 
uo sólo de un pecador que disimula sus caídas, sino también de un 
enfermo que, en lo más secreto de su conciencia, gime bajo su pro- 
pia impotencia. En parte su estado es también consecuencia de una 
falsa educación y de complicidad de otros. 


B. Tratamiento médico y espiritual 


Puesto que la responsabilidad atañe al núcleo de la persona 
humana, y este estrato, el más profundo, se halla amenazado en el 
escrupuloso, los esfuerzos del director espiritual y del médico 
han de ayudarle, ante todo, a que halle su verdadera responsabi- 
lidad, la que corresponde al llamamiento individual. Pero antes 
que sus particulares responsabilidades, hay que mostrar al escru- 
puloso el camino que lo lleve a una relación viviente de palabra 
y respuesta, es decir, a la responsabilidad esencial. 

Ser responsable quiere decir, ante todo, hallarse en el diálogo 
del amor con Dios y con el prójimo. Una de las principales causas 
del escrúpulo está en que el hombre no ha llegado al contacto vi- 
viente del amor con Dios y con el prójimo, o en que lo ha perdido, 
y Cree que tiene que hallarse ante un Dios terrorífico (neurosis 
angustiosa), o ante mil imposiciones legales (neurosis coactiva). 

Walter Nigg escribe: «Terstegen estaba plenamente convencido 
de que mirarse a sí mismo no hace sino enfermar al hombre, mientras 
que el mirar a Dios restablece la salud. En todo caso iba él, de 
seguro, por mejor camino que aquellos psiquiatras que no saben más 
que ocupar a sus enfermos consigo mismos» *, Indudablemente 
lay que ayudar al escrupuloso a que vuelva a sí mismo, en el sentido 
de que «en el momento presente busca su morada, donde encuen- 
tre a Dios y a la voluntad de éste» (ibid.). Pero ante todo hay 
que librarlo de la angustiosa o coactiva reserva en su propio yo. 
la introspección de psicología profunda que, en cierto modo, 
viene haciéndose necesaria, ha de tener la clara finalidad de dar 
al hombre un oído espiritual más fino y de tornarlo más atento 
a su responsabilidad ante el amor de Dios, ante las exigencias del 
reino divino y ante las necesidades del prójimo. Cuando se ha con- 
seguido abrir el corazón del escrupuloso al coloquio de un amor que 
se abre al tú, se le puede ya mostrar su verdadera responsabilidad 


33 W. Nica, Grosse Heihige, Zurich 1949, p. 334. 
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moral y hacérsela amar. Cumplida esta primera e importantísima 
tarea que ha de construir en el enfermo una nueva imagen de Dios y 
del hombre, quedan por realizar los siguientes trabajos: 

1) Importa, ante todo, quitar al escrupuloso su falsa conciencia 
de culpabilidad y responsabilidad. Y a este empeño del sacerdote 
o, dado el caso, del psiquiatra, se prestará el enfermo tanto más 
gustosamente cuanto mejor se le dé a comprender desde el prin- 
cipio que no se pretende sino ayudarle a descubrir su verdadera 
responsabilidad, y que, aun en su afección neurótica, percibe 
uno el llamamiento de su yo más profundo, o mejor, el llamamien- 
to de Dios a una forma más elevada de responsabilidad. 

En cuanto a las diversas prescripciones legales deberá imponerse 
enérgicamente el escrupuloso el no abandonarse nunca voluntaria- 
mente a cavilaciones sobre las pasadas faltas. Al menos por lo que 
respecta al ámbito donde se manifiesta la neurosis coactiva, el es- 
crupuloso no deberá confesar sino aquellos pecados que, sin nin- 
eún temor y sin necesidad de largas reflexiones, pueda jurar haber 
cometido con entera libertad y que nunca ha confesado. Poco 
a poco deberá comprender que eligirá el camino más seguro si 
al dudar sobre su estado de gracia no deja de recibir la comunión. 
De tiempo en tiempo se le ha de restringir el número de confesiones 
y jamás se le ha de permitir repetirlas. 

Una conversación confidencial, fuera de confesión, sobre aquellos 
asuntos afectados por el escrúpulo, puede, en ciertas circunstancias, 
tener un efecto liberador, mientras que en la confesión sacramental 
el deseo angustioso de curación y las exigencias concomitantes apa- 
recen en seguida reforzadas. 

2) Debemos tener siempre presente que es dudosa la res- 
ponsabilidad de los escrúpulos neuróticos en cada uno de sus 
actos y que los demás tienen muchas veces su parte de respon- 
sabilidad en sus escrúpulos. El escrupuloso debe esforzarse en 
comprender cada vez mejor que sus escrúpulos son una enfermedad 
y una misión que Dios le depara y que ha de abrazar hic et nunc 
conforme al grado de responsabilidad de que goce. Esta respon- 
sabilidad no consiste en entregarse a inútiles cavilaciones sobre lo 
pasado, sino en aprovechar las posibilidades que le deja abiertas 
su enfermedad. 

Debe decir el si a la aflicción inherente a su neurosis y al 
doloroso fracaso e incapacidad que de ella dimana. Si su escrupu- 
losidad es culpable — escrupulosidad de compensación — debe, 
humildemente y confiado en la misericordia de Dios, soportar los su- 
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frimientos como penitencia. Si se trata de un sufrimiento causado 
por incumplimiento ajeno — y así sucede siempre en gran parte —, 
el escrupuloso debe tomar sobre sí la incapacidad, con todos los 
sufrimientos que la acompañan, como expiación por las faltas ajenas. 
Por último, el enfermo debe procurar resignarse cada vez más 
con su enfermedad (con la estrechez de su estructura psíquica) en 
cuanto tiene de incurable. 

Puesto que el escrúpulo puede impedir el pleno desarrollo de la 
vida moral y religiosa y el trabajo por el reino de Dios, debe 
saber el escrupuloso que mientras goce de responsabilidad, se hace 
efectivamente responsable de los subsiguientes defectos y faltas 
si rehúsa culpablemente emprender el tratamiento practicable, nece- 
sario para su curación. 

Como quiera que cada neurosis tiene su historia propia y en 
relación con ello significa un especial llamamiento, el escrupuloso 
ha de procurar, con la ayuda de un experto director, saber llevar 
a cumplimiento el llamamiento que le ha sido dirigido. 

3) Si el escrúpulo radica en una mala disposición — constitu- 
ción depresiva, repulsiva (fobia), obsesiva — y en consecuencia 
no es posible suprimirlo, o al menos no del todo, hay que ayudar 
al atormentado por él no sólo a la devota aceptación del mal 
incurable, sino también a que salga del punto muerto en vista de 
una vida con sentido Se le ha de advertir que no descuide los de- 
beres religiosos y morales cuyo cumplimiento es compatible con su 
enfermedad. No ha de agotarse en una lucha desesperada. Sólo 
será posible una nueva responsabilidad en el ámbito de la dolencia 
de que es víctima, si previamente concentra toda su fuerza en el 
campo de la libertad aún existente. 

4) Puesto que los escrúpulos van unidos a una falsa imagen de 
Dios, o por lo menos en ella tienen su raíz, es preciso hablar al 
enfermo del amor, paciencia e indulgencia de Dios. San Alfonso da 
a los escrupulosos una cariñosa lección en las siguientes líneas: 
«¡Dios mío!, las almas escrupulosas tratan a Dios como si fuera 
un tirano que no exigiera de sus súbditos sino respeto y temor. 
Por esto están temerosas de que, por cualquier palabra que se les 
escapa inconsideradamente, por cualquier pensamiento que cruza 
por su mente, monte en cólera y quiera precipitarlos en el infierno. 
¡No!, Dios no nos priva de su gracia sino cuando la despreciamos 
consciente y deliberadamente y le volvemos la espalda» *, Ahora 


l. Opere ascetiche, 1, Turín 1845, p. 514, 
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bien, como al escrupuloso le falta muchas veces la preparación psi- 
cológica para sentir el amor de Dios, necesita ante todo de un 
amor y de una paciencia inagotables por parte de sus prójimos y, 
además, él mismo ha de procurar con la fuerza de que aún disponga 
proporcionar a los otros pequeñas alegrías. 

5) El escrupuloso neurótico necesita de una nueva educación 
religiosa y moral; pero ésta presupone en él, igual como en el 
menor de edad, la obediencia. Mas para que esta obediencia al- 
cance su finalidad, no ha de ser puramente exterior o arrancada 
a la fuerza, a modo de una obediencia ciega; no, ha de nacer y 
crecer apoyada en una entera confianza. Por lo mismo, el escrupu- 
loso ha de sentirse comprendido. Aunque, como dijimos, no se le 
haya de permitir la repetición de las confesiones, ha de dársele 
tiempo para que se explique. Y cuando ello sea posible, bueno será 
también permitirle el examen de la causa, sentido y curso de su 
enfermedad. Por una parte, hay que educarlo en la resignación, pero, 
por otra parte, avivarle la esperanza; pues, a pesar de su apoca- 
miento, es una valiosa personalidad, por lo menos en potencia. 
Además de que, en no pocos casos, se trata de almas de verdadera 
nobleza. Las instrucciones del director espiritual han de ser pre- 
cisas y nunca han de tener ni la sombra de la más leve contradicción, 
pues todo reposa sobre la confianza. Por ejemplo, a un sacerdote 
gravemente aquejado de escrúpulos neuróticos se le ha de prohibir 
inexorablemente la recitación del breviario, pero, al mismo tiempo, 
se le ha de estimular incansablemente en su esfuerzo por una ora- 
ción íntima y personal. 

6) Es de suma importancia para el escrupuloso neurótico el 
alejamiento metódico de los sentimientos de angustia y de las ideas 
obsesivas. Hay que fomentar sistemáticamente la posibilidad radi- 
cal aún existente de distinguir entre dictámenes de conciencia y los 
escrúpulos. Para ello sirve la separación, la «objetivación», por la 
que los enfermos se colocan ante sus escrúpulos como ante algo 
extraño, algo que nada tiene que ver con ellos. Eso exige serenidad 
y humor. El cristiano puede reírse de todo cuanto no es pecado. 
Mucho se habrá ganado si logramos que el enfermo se ría sincera- 
mente de sus propios escrúpulos. 


B. HárisG, Skrupulositát, Gewissen und Verantwortung, «Anima» 11 (1956) 
40-50 (todo el cuaderno trata principalmente de los escrúpulos). 

A. Snorck, La pastorale du scrupule, «Nouv. R. Théol.» 79 (1957) 371-387. 

J. Lorez-Ipor, Zwang, Phobie und Skrupel, «Jahrbuch fir Psychologie und 
Psychotherapie» 4 (1956) 92-101. 
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10. Conciencia cierta e incierta 


A. Planteamiento del problema: ¿prudencia o audacia 
en el dictamen de la conciencia? 


Los primeros principios morales son absoluta e inmediatamente 
evidentes. Mas la evidencia de los principios derivados va disminu- 
yendo a medida que éstos se alejan de aquéllos. La divina revelación, 
y en especial las enseñanzas y ejemplos de Cristo; la Iglesia, 
guardiana de la verdad y educadora de los pueblos, aplicando las 
enseñanzas de Cristo a las más graves cuestiones de las diversas 
épocas; todo este conjunto de hechos constituye una fuente de 
certeza y seguridad en la solución de las graves cuestiones de la 
vida moral, mucho mayor que aquella que naturalmente podríamos 
alcanzar. Empero, el cristiano, a pesar de ser discípulo de Cristo 
y miembro fiel de la Iglesia, se encuentra muchas veces fluctuando 
entre la incertidumbre y la audacia. 

El que un hombre sienta inquietud ante la inseguridad de sus 
decisiones indica, a no dudarlo, que la conciencia moral está des- 
pierta. El soberbio no duda fácilmente de la certidumbre de sus 
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juicios; se cree seguro en su proceder; el hombre obtuso moral- 
mente no advierte los escollos de la vida moral. 


a) Fuentes de la incertidumbre e inseguridad 


La ignorancia más o menos culpable de lo que atañe a la reli- 
gión y a la moral es frecuentemente la causa de las dudas, insegu- 
ridades y errores. Todo pecado que no haya sido borrado por la 
penitencia y toda desviación de la voluntad oscurece el juicio y 
le quita penetración para las decisiones morales. La falta de dili- 
gencia y de constancia en la prosecución del bien implica natural- 
mente cierta vacilación para juzgar las situaciones concretas. Nada 
diremos de la escrupulosidad ni de la exagerada minuciosidad que 
inculpablemente aumentan el mal. Viviendo el hombre en una so- 
ciedad pluralista como la nuestra, en la cual son tan divergentes 
las posiciones de los diversos grupos respecto de los más trascenden- 
tales problemas religiosos y morales, se le hace doblemente dificil 
adquirir una visión de ellos perfectamente clara. Sólo podrá con- 
seguirlo si goza del apoyo de una comunidad, aunque pequeña, 
pero de elevada moralidad y claros principios. 

Las causas naturales de las dudas y vacilaciones radican en 
lo limitado del horizonte humano y en la naturaleza del objeto 
moral. El acto moral no versa simplemente sobre los principios y 
verdades eternas, sino sobre el reconocimiento, aplicación y reali- 
zación de tal o cual valor en las cambiantes situaciones de la vida. 
El juicio acerca de la rectitud moral de la acción concreta no de- 
pende sólo del conocimiento general de las leyes y principios uni- 
versales de la moralidad. Se requiere además la recta interpretación 
de la situación concreta e individual en que se encuentra este 
determinado sujeto, en tales y cuales circunstancias; y tampoco hay 
que olvidar que vive en un mundo saturado de pecado y envuelto 
en las asechanzas del demonio. 

Se requiere, pues, un profundo conocimiento de la vida junto 
con la prudencia natural y sobrenatural que sepa ponderar las di- 
versas circunstancias y todas las posibles consecuencias. Un juicio 
acertado para una situación enteramente contingente presupone 
que se percibe con toda claridad la relación que va de los valores 
eternos a este objeto particular y contingente, y al mismo tiempo 
la urgencia de realizar esos valores; presupone, en fin, que todo 
esto se mira con los ojos cegados por el egoísmo. 
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b) Grados de certidumbre o de incertidumbre 


1) Las verdades morales reveladas gozan de certeza absoluta 
objetiva y subjetivamente, presupuesto el juicio infalible del magis- 
terio ordinario o extraordinario de la Iglesia, que las propone como 
reveladas. Es la certeza de la fe que está por encima de las exi- 
gencias humanas y ha de abrazarse con jubilosa gratitud. 

2) La certeza metafísica se obtiene por la clara visión de aque- 
llas verdades o principios que no pueden pensarse de diferente 
modo: son las verdades necesarias. 

3) La certeza física se obtiene por el conocimiento de las leyes 
naturales, que de suyo son inmutables; aunque debe contarse con la 
posibilidad de que un milagro venga excepcionalmente a sus- 
penderlas. 

4) La certeza moral: 

a) en sentido estricto excluye toda duda razonable; 

b) en sentido amplio no excluye toda duda teórica, sino toda 
duda que merezca tenerse prácticamente en consideración; 

c) en sentido amplísimo: es la «certeza» de una opinión proba- 
ble, o sea de la que puede probarse y merecer la adhesión de un 
hombre prudente, pero no excluye en absoluto el temor de equi- 
vocarse *, 

Al faltar alguna de estas certezas, se tiene la 

5) Incertidumbre estricta, esto es, la duda. 

a) Duda positiva se tiene cuando en pro y en contra se pre- 
sentan razones graves, aunque no convincentes. En la duda po- 
sitiva, las razones opuestas pueden ser más o menos graves, pero 
sin que llegue ninguna a preponderar en forma absoluta, de modo 
que se rompa el equilibrio. 

b) En la duda negativa se ofrecen en pro o en contra razo- 
nes graves pero no convincentes, mientras que al extremo opuesto 
no se vislumbra ningún argumento digno de consideración, aun- 
que no se excluya la posibilidad de que exista. La vacilación en la 
duda negativa no es tan grande como la de la duda positiva, toda 
vez que la falta de argumentos en el extremo opuesto inclina clara- 
mente la balanza hacia uno de ellos, aunque no se ofrezcan argu- 
mentos positivos seguros. Si después de una diligente atención no 
se descubren argumentos contrarios, la duda negativa puede resol- 
verse en certeza moral en sentido amplio o amplísimo. 


35, Cf. ST 11-11,q.13.4;q.2a.1;q.22a.9ad2. 
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Conviene tener presente que a veces se considera como duda 
negativa el hecho de no encontrar ninguna razón valedera ni en 
pro ni en contra *, 

c) La duda especulativa es aquella que versa sobre la ver- 
dad teórica de una tesis moral; 

d) la duda práctica sobre la licitud de obrar de tal o cual 
manera en determinado momento o circunstancia. 

Principio: Toda duda práctica equivale a un dictamen de con- 
ciencia prohibitivo de tal acto. Para obrar es preciso salir de la 
duda práctica. 

Es ésta una verdad impuesta por la prudencia, unánimemente 
enseñada por la Iglesia y proclamada con insistencia por el após- 
tol san Pablo en la epístola a los Romanos, al tratar de los man- 
jares antes prohibidos. El apóstol exige a los «fuertes», a los que 
saben y entienden que tales manjares ya no están bajo la prohi- 
bición, que tengan en cuenta a los «débiles», que creen aún en 
su prohibición. Arrastrados por el ejemplo de los fuertes y a pesar 
de la duda práctica de la licitud de comerlos, los comen y quebrantan 
así las prescripciones veterotestamentarias. «El que no sale de 
dudas (diakrinómenos)*, si come, queda condenado, porque no se 
rige por fe, o dictamen de conciencia. Ahora bien, todo lo que 
no procede de fe es pecado» (Rom 14, 23). El que realiza un acto 
teniendo la duda práctica de su licitud, comete la misma especie 
de pecado que cometería si obrara a sabiendas de su ilicitud, aunque 
no llegue al mismo grado de malicia. 


«Comete la misma especie de pecado»: puesto que quebranta una 
misma virtud quien deliberadamente admite su quebrantamiento, ya sea 
en forma cierta, ya en forma prácticamente probable. «Aunque no llegue 
al mismo grado de malicia»; puesto que, en general, psicológicamente 
hablando, se supone mayor malicia en el que a sabiendas va contra 
alguna virtud que en el que sólo advierte la posibilidad o el peligro de 
quebrantarla, teniendo la esperanza de que su acto se encuentre obje- 
tivamente conforme con la virtud. 


El grado de certeza y seguridad que se requiere será mayor 
O menor, según sea mayor o menor la importancia de la acción y 
de sus consecuencias. Todos los actos morales exigen el hábito de 


36 Cf san Arronso DÉ LiGor10, Theol mor. libro 1, tr. 1, n.2 20, con la nota de 
Gaudé. 

37. La Vulgata traduce erróneamente por discernit. Sin duda diakrinein significa dis- 
tinguir, pero diakrimesthai significa también vacilar, dudar, como lo muestran otros pasajes 
de la Biblia, por ej. Mc 11, 23; Mt 21, 21; Rom 4, 20; lac 1, 6. 
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un diligente examen previo, para adquirir así la mayor certeza 
y seguridad práctica posible de la bondad objetiva del acto. Mas 
sería ir contra la debilidad y contingencia humana y contra la mis- 
ma prudencia exigirlo aun para las menores acciones o respecto 
de las más mínimas determinaciones. Tal exigencia impediría la 
alegre prontitud en obedecer, y acaso el cumplimiento de deberes 
de mayor monta. «Uno de los rasgos característicos del hombre 
morigerado es el contentarse con aquel grado de certeza asequible 
en cada materia» *, 

Con frecuencia no es posible ni se requiere la certeza teórica 
para cada caso práctico, o sea la exclusión de toda duda especulativa; 
mas siempre es posible y se requiere la seguridad o certeza práctica 
de la licitud del acto concreto. Y ésta es precisamente la cuestión 
que tratan de resolver los llamados «sistemas morales», o sea el 
modo como puede pasar el hombre del estado de duda especula- 
tiva acerca de la conformidad objetiva de sus actos con la ley, al de 
seguridad subjetiva de su licitud. La reflexión cientifica del mora- 
lista intenta proporcionar al hombre que se encuentra en ese estado 
de duda especulativa las «reglas de la prudencia», o sea los «prin- 
cipios reflejos», mediante los cuales pueda formarse hic et nunc 
su juicio práctico sobre la licitud de su proceder *, 


c) La zona de la incertidumbre donde se ha de correr un riesgo 


1) Una parte de los principios morales puede quedar incierta. 
Aun supuesta la revelación sobrenatural, quedan parcialmente os- 
curos y problemáticos ciertos principios derivados o subordinados. 
Es cierto que los principios básicos de la moral gozan de la 
certeza de la fe, o por lo menos quedan claramente iluminados 
por los resplandores de la misma vida cristiana. El fiel discípulo 
de Cristo, del «único maestro» (cf. loh 6, 45), el cristiano que 
vive en la «casa del Padre», en la «Iglesia de Dios, columna y base 
de la verdad» (1 Tim 3, 15), no puede sumirse en la «incertidum- 
bre total», propia de los incrédulos. 


38. San ANTONINO, Summa p. 1, tit. 111, cap. 10. Con razón se mofa Bruce MARSHALL 
en su novela El mundo, la carne y el padre Smith de aquella clase de eclesiásticos que 
pierden tiempo y energías en disputas sobre rúbricas sin importancia y que, en cam- 
bio, no se preocupan, ni poco ni mucho, por predicar el Evangelio de manera actual y 
cautivadora. 

39. Reglas de prudencia las llamamos, porque de ella proceden y a ella conducen. Así 
se pone también de manifiesto que las cuestiones que ahora tratamos son cuestiones de 
conciencia, pero también de prudencia, Así, la decisión moral no será un acto de temeridad 
y atrevimiento sino un ejercicio de prudencia. 
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La moderna filosofía existencialista, base de la «ética de situación» 
incrédula, nos habla de la inseguridad, del abandono y de los riesgos 
a que está abocado el ser humano. Indudablemente ése ha de ser el sen- 
timiento de quien ha abandonado el «reino de la verdad» y no quiere 
confiar sino en sí mismo. Desde ese punto de vista, la tesis existencia- 
lista expresa una verdad incuestionable. El existencialismo cristiano y su 
ética de situación suenan de muy diversa manera, pues se apoyan sobre 
la seguridad y garantía de la fe y sobre el conocimiento de los tene- 
brosos _abismos del pecado, desconocido para quienes están fuera del 
cristianismo. 


2) La aplicación de los principios a los problemas concretos 
de cada época no es siempre fácil ni está libre de incertidumbres. 
Los enormes progresos de la técnica, de la economía y de la me- 
dicina plantean al moralista difíciles problemas, como son los de 
la guerra moderna, de la rehabilitación de las masas trabajadoras, 
de la cogestión, de la participación en la propiedad y en las ga- 
nancias, del psicoanálisis, de la psicocirugía, etc. La teología no 
puede hacer otra cosa que preparar las soluciones y su aplicación 
a los casos concretos de la situación individual. 'Tócale al indi- 
viduo hacer la aplicación, apoyado en la prudencia, y, cuando ello 
es necesario, en los consejos ajenos. 

3) Más laborioso aún parece el llegar a la seguridad cuando 
concurren a un mismo tiempo dos obligaciones aparentemente 
contrarias e inconciliables, presentando lo que se ha llamado «co- 
lisión de obligaciones». Afirman algunos que la colisión de deberes 
es sólo aparente, por la sencilla razón de que el mundo de los 
valores es perfectamente homogéneo y concordante, estando, como 
está, gobernado por una sola cabeza y por un solo legislador, 
que no puede contradecirse. Pero esto es confundir colisión obje- 
tiva, efectivamente imposible, con colisión subjetiva, tan real como 
las oscuridades que la conciencia tiene que disipar. La colisión 
subjetiva tiene su origen en lo finito del ser creado, y más que 
nada en el increíble desorden de este mundo pecador, que hace 
tan difícil en ciertas circunstancias juzgar cuál sea el valor moral 
que en tal caso concreto deba realizarse, cuál el mal que haya de 
evitarse. En estos casos se presenta una colisión de obligaciones y 
el dictamen de la conciencia constituye una especie de aventura 
a la que hay que atreverse. Pero ha de ser una aventura «pruden- 
te», a la que uno no se lance sino después de comprobar la rec- 
titud de los motivos que lo empujan a la acción, y después de 
invocar con confianza las luces y las directrices del «Espíritu 
de verdad». 
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Pero la teología moral, aunque considera que la dirección del 
Espíritu Santo es lo principal *, no puede limitarse a contar con 
ella. Por eso establece reglas generales que ayuden a sortear los 
riesgos con prudencia. 


Por ejemplo, cuando concurren simultáneamente la ley natural y una 
simple ley positiva, prevalece la primera. Así, el que duda seriamente 
si la asistencia a la misa de precepto le perjudica en la salud corporal, 
debe velar por su salud y no ir a misa: prevalece el precepto natural de 
conservar la salud. Pero aquí puede presentarse también la consideración 
de un bien de orden más elevado, y es el bien espiritual, que va a entrar 
en conflicto con la salud corporal. Digamos de una vez que, al no poder 
atender a ambos bienes, hay que preferir el espiritual y, por consiguiente, 
debe asistir a misa, aun con riesgo de la salud corporal. ¿Cuándo se 
dará este caso? Cuando el dejar habitualmente de asistir a la santa 
misa pueda degenerar en grave indiferencia religiosa y en peligro para 
la fe. 

4) Otro campo en donde la conciencia puede mostrarse an- 
siosa de mayor certeza es el de las acciones de libre elección que 
no caen bajo ninguna ley escrita; acciones de suyo más perfectas 
que aquellas que ordena la ley. La prudencia aconseja en tales 
casos guiarse no sólo por la virtud de la simple obediencia a la 
ley, sino también por la epiqueya. 

5) Cuando se ofrecen diferentes maneras lícitas de obrar, 
autorizadas por la ley, le toca a la prudencia examinar la «situa- 
ción» y escoger la más adaptada a las circunstancias y a las pro- 
pias fuerzas. El hombre de conciencia madura no escogerá sim- 
plemente lo que parece más cómodo, sino el partido de más tras- 
cendentales consecuencias para el reino de Dios, aunque fuera el 
más arriesgado, con tal que a ello invite la gracia interior y la 
situación externa. 

6) Preséntase con frecuencia el caso de tener que escoger 
entre dos procederes, uno de los cuales invita a lo que de suyo 
es mejor, el otro a lo que parece más conveniente para el intere- 
sado, y por lo mismo, mejor para él. La alternativa crea un es- 
tado de incertidumbre. 

Indudablemente el cristiano tiene que saber que el precepto 
del Maestro: «sed perfectos», obliga siempre e Iincondicional- 
mente, por lo menos a tender a la perfección. Empero, ello no 
quiere decir que pueda y deba hacer siempre lo que en sí es más 
perfecto, sino lo que mejor se adapta al grado de perfección ad- 
quirida, al desarrollo de sus fuerzas y al llamamiento actual de 


40. Cf. ST 1-11, q. 106 a. 1. 
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la gracia. Sin duda que el que quiere el fin, que aquí es la per- 
fección de la caridad, tiene que querer también su prosecución, 
y tomar, por lo mismo, los medios conducentes. Pero precisamente 
los medios son numerosísimos. Por lo mismo es lícito afirmar 
que no habrá obligación estricta de conciencia de abrazar un deter- 
minado medio sino cuando su abandono constituya pecado *. “Todo 
lo cual es verdad. Pero si la prudencia me muestra que un deter- 
minado medio es evidentemente el más adecuado para mí hic et 
nunc, para mi propia situación actual, no parece que se pueda, sin 
ir contra la conciencia, seguir Otro camino, pues sería proceder 
voluntaria y conscientemente con imprudencia: ya que obrar según 
conciencia y obrar según la prudencia es una misma cosa; lo uno 
no puede ir sin lo otro *. 

7) El objetivo perseguido por los «sistemas morales» o «re- 
glas prudenciales» es, esencialmente, sacar la conciencia de la vacila- 
ción en que se encuentra cuando duda de que exista una ley que 
imponga una buena acción determinada, o de que tal acción esté 
impuesta por una ley existente. 


La ley puede ser dudosa: a) por duda de derecho, la cual recae sobre 
la existencia misma de la ley, sobre su alcance, o sobre su aplicación 
a tal o cual caso. Por ejemplo: ¿Habrá una ley que obligue a confesar 
los pecados graves en sí dudosamente cometidos ? 

b) por duda de hecho: cuando se duda si existe realmente el hecho 
que condiciona la obligación o la aplicación de la ley. Se duda, por 
ejemplo, de si se ha cometido un pecado verdaderamente grave, o de si 
un pecado que realmente era grave, ya ha sido confesado. En tal caso 
se suscita la duda de si habrá obligación concreta de confesar esa falta. 
Se duda sobre un hecho, no sobre la ley, pues la ley que obliga a la con- 
fesión de todos los pecados graves no es en ninguna manera dudosa. 


No es extraño que esta cuestión haya ocupado tanto a los 
moralistas, pues aquí se trata de la recta inteligencia de cuestiones 
fundamentales en la moralidad cristiana, cuales son las relaciones 
de tensión entre la ley y la libertad de los hijos de Dios. 


41. Cf. Santo Tomás, De Veritate, q. 17 a. 4. 

42. Nuestra opinión no es compartida por todos los moralistas de la época actual. 
En general, éstos sólo descubren pecado e imprudencia culpable cuando se quebranta una 
ley general que obligue a todos con su imposición o prohibición. Para ellos, la no ejecu- 
ción de aquello que aparece ciertamente como más conveniente pero no impuesto por la ley 
general, no pasa de ser una falta inculpable de generosidad, una simple imperfección, un 


retardo en el camino de la perfección. Véase lo que se dirá más adelante sobre la pru- 
dencia, tomo 111, p. 355, 
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d) Justificación del intento de los «sistemas de moral» 


Algunos moralistas modernos reprochan a las precedentes ge- 
neraciones de moralistas el haber perdido el tiempo en esta con- 
troversia, cuando hubiera bastado poner como fundamento de la 
moral el perfecto seguimiento de Jesucristo, con el cual todo queda 
resuelto. Mas se equivocan. Ahí está precisamente lo que se desea 
saber: ¿Qué es lo que mejor cuadra con el seguimiento de Cristo: 
someterse siempre a todas las leyes dudosas, que, con frecuencia, 
imponen un esfuerzo y una incomodidad desproporcionada, con el 
consiguiente peligro de descuidar la auténtica vida cristiana; o será, 
por el contrario, marchar atrevidamente por el camino de la libertad, 
en busca del bien que uno juzga bueno, dejando a un lado cualquier 
ley dudosa ? 

Es, pues, cuestión fundamental, tanto para el estudio del mo- 
ralista como para la práctica de la vida cristiana, el conciliar la 
perfecta obediencia a las leyes con el ejercicio y desarrollo normal 
de la libertad, cuyas iniciativas para el bien no deben quedar presas 
en una red insoportable de leyes dudosas. 


Los probabilistas y equiprobabilistas serios se dieron perfecta cuenta 
de que si las leyes dudosas se consideraban obligatorias, se restringía 
demasiado el ejercicio de la libertad y de la propia iniciativa, con 
desmedro del vigor de la vida moral. Después de defender el derecho 
a la libre decisión al encontrarse ante una ley dudosa, no se cansaban 
de insistir en que, por un movimiento espontáneo de la propia libertad, 
se sometiese el cristiano aun a las prescripciones dudosas siempre que 
ése pareciese el mejor partido. 


Ningún moralista serio ha aprobado el abandono de una ley 
dudosa por simple comodidad, desordenada e indolente. Todos 
han exigido claramente un motivo honesto, tanto para cumplir 
la ley dudosa como para abandonarla. Ese motivo justo podrá 
ser la conservación misma de la sana libertad de los hijos de Dios, 
o el preservarse de una inquietud malsana y estéril, y, sobre todo, 
el aumento del espíritu de responsabilidad personal al servicio del 
reino de Dios, consagrándose a las obras que impongan las nece- 
sidades del momento. Si las disputas sobre el sistema moral, esto 
es, sobre los límites de la opinión verdaderamente probable y sobre 
el valor de los principios reflejos, o reglas prudenciales, obedecían a 
circunstancias ambientales, dependían también de motivos superio- 
res. Veamos más en particular aquellas circunstancias y motivos: 
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1) Esta cuestión del sistema moral pasó a primer plano debido 
a que, en su moral, predominaba el sistema casuístico, orientado princi- 
palmente a formar al confesor en su oficio de juez. Pues bien, el con- 
fesor tiene que juzgar conforme a leyes generales. Es, además, el defen- 
sor y guardián de la divina ley. Por otra parte, tiene que considerar la 
personalidad individual de su penitente, y tener muy en cuenta sus limita- 
ciones y sus deberes particulares. De donde resulta que, además de ser 
cuestión de prudencia, el confesionario presenta el constante problema de 
cómo respetar los derechos del individuo sin cometer arbitrariedades contra 
la ley. El sacramento de la misericordia impone una distinción clara entre 
leyes ciertas e inciertas, toda vez que estas últimas no pueden dar nunca 
pie a una sentencia condenatoria. 

2) Especialmente los rigoristas y  tucioristas no distinguían, como 
era del caso, entre la obligación absoluta del perfecto seguimiento de 
Cristo y la de cumplir con toda exactitud todas las leyes humanas, aun 
las estrictamente dudosas. 

El postulado fundamental sobreentendido es que no existe bondad 
moral auténtica y segura si no es en conformidad con alguna ley. La 
consecuencia normal debía ser el encuadrar la vida dentro del marco 
de leyes lo más estrictas y claras que fuese posible. Así, la casuística se 
arrogó el oficio de determinarle a la conciencia hasta en sus últimos 
pormenores todas las posibles decisiones morales. 

3) Aunque no se negaba la necesidad de obrar siempre por un 
motivo honesto, no se insistía en ello con bastante firmeza. En las re- 
laciones de tensión entre la libertad y la ley, no se veía con la cla- 
ridad deseable que no se defendía la libertad por la libertad, sino la hi- 
bertad resuelta a obrar el bien. De este modo, los probabilistas dieron 
la impresión —sin duda inexacta — de que estaban siempre al acecho 
para librarse de la ley que obliga a la práctica del bien, con detrimento 
no sólo de las leyes dudosas, sino también del amor al bien. 

4) El «partido de la libertad» se hizo el abanderado cortra un 
sistema que daba demasiada importancia a las leyes positivas, con de- 
trimento de la consideración fundamental de los valores y de la propia 
iniciativa. Ante el alud de leyes positivas, que en la época del absolu- 
tismo no siempre estaban exentas de arbitrariedad, quisieron estos mora- 
listas abrir el campo a la libertad oprimida y a la responsabilidad 
amenazada, en todos los puntos en que la obligación de la ley anarecía 
claramente dudosa. 

Por otra parte, no era lícito socavar la autoridad, la ley o la obe- 
diencia, cuando se vislumbraba ya el incendio que había de dar al traste 
con el orden social establecido. 

Werner Schóllgen ve sobre todo en las opuestas tendencias de legalidad 
y progreso el motivo para esa diversidad de posiciones, y muy acertada- 
mente escribe a este respecto: «Algo importante que todos sabemos es que, 
conforme a las circunstancias históricas, el factor dinámico y decisivo 
puede tener una razón sociológica y, por lo mismo, moral, muy diversa... 
Así pues, el conocimiento recientemente adquirido de la historicidad esen- 
cial del hombre exige el probabilismo; no como una continuación del có- 
modo laxismo, sino, por el contrario, como un esfuerzo por adaptarse a la 
irrecusable responsabilidad ante las posibles evoluciones, o más exactamente 
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ante las positivas posibilidades que ofrece el futuro, y que Dios deposita 
ya en cada instante presente como en su propio kairós» Y, 

5) Complicáronse los problemas, y la controversia se hizo más acerba, 
porque no se distinguió siempre con claridad la aplicación de las reglas 
prudenciales, o principios reflejos, 1.2 a la ¿justicia conmutativa, exigible 
en juicio; 2% a las leyes humanas positivas; y 3.2 a las leyes divinas, posi- 
tivas o naturales. 


En resumidas cuentas se descubre que se aplicaron con poca 
destreza las reglas esencialmente jurídicas a la virtud moral de 
justicia, y finalmente aun a nuestras relaciones con la divina ley. 

Como fruto de tantas discusiones puede considerarse estable- 
cido el siguiente principio, a saber: que las reglas prudenciales 
sólo son aplicables cuando se trata de una simple obligación legal. 
Mas no tienen curso cuando está en acción la causa del reimo de Dios, 
la salvación del alma o la válida aplicación de los sacramentos. 


B. Prudente osadía de la conciencia con ayuda de reglas 
generales de prudencia 


a) Reglas de prudencia y su aplicación 


1) Reglas jurídicas, aplicables en el campo 
de la justicia conmutativa 


Tanto el derecho romano como los códigos modernos resuel- 
ven los litigios en materia de propiedad mediante el principio de 
«presunción», y sobre todo de «prescripción». Tal principio reza 
esencialmente como sigue: el actual poseedor de un objeto o de 
un derecho se presume ser el legitimo poseedor, hasta que se pruebe 
lo contrario. Es el principio de posesión. Si el derecho del actual 
poseedor viene a ponerse en duda, la carga de la prueba no le 
incumbe a él, sino al demandante. 

Es un principio razonable, que resulta eficaz y que por lo 
común corresponde a la verdad objetiva. Casi todos los códigos 
restringen la prescripción, estableciendo como requisito que el ac- 
tual poseedor de hecho haya comenzado a poseer de buena fe: 
bona fide. La realización de dicha condición es también indispensa- 
ble desde el punto de vista moral, añadiendo que la buena fe ha 


43. W. ScHoLLGEN, Dre soziologischen Grundlagen der katholischen Sittenlehre, Bonn 
1953, p. 196s. (A la luz de estas ideas convendría considerar el movimiento litúrgico que 
empuja hacia delante, y las leves de dudosa validez que lo refrenan.) 
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de perdurar mientras dura la posesión. Esa buena fe consiste en 
un motivo por lo menos probable de que su posesión es legítima. 

Aquel otro principio jurídico de que in dubio melior est con- 
ditio possidentis, o sea, que «en caso de duda prevalece el posee- 
dor», siendo justo y razonable, vale también en conciencia, y a 
él puede uno atenerse. Empero, cuando la duda es realmente se- 
ria, cuadra más con la justicia el intentar una transacción. 


2) Extensión del principio de presunción en el campo 
de las leyes humanas 


a) La presunción y la posesión en las dudas de derecho 


Toda ley humana meramente positiva limita los derechos en 
beneficio del bien común. (Nótese, empero, que las leyes que rea- 
firman los deberes naturales en modo alguno deben ser conside- 
radas como restrictivas de la libertad.) La persona es anterior, 
naturalmente, a la legislación humana positiva; por lo mismo, el 
súbdito queda en posesión de los derechos que le confiere su liber- 
tad, mientras no venga la ley a limitarlos. Lo que no quiere decir 
que el legislador haya de probar siempre a los súbditos la necesi- 
dad y la justicia de toda nueva ley; pero de ello responderá ante 
su propia conciencia. 

Por consiguiente, si la ley ha sido promulgada, la presunción 
está a su favor, hasta prueba de lo contrario. Si la promulgación de 
la ley o su extensión a tal o cual materia permanece dudosa después 
de suficiente examen, la presunción está a favor del súbdito, que 
puede libremente regular su buena acción moral, 

No cabe exigir aquí un silogismo estricto, ni una prueba me- 
tafísica. Se trata de una regla de prudencia, basada en un profundo 
conocimiento de la naturaleza humana y en la experiencia de la 
vida. Y esta experiencia vital es concluyente: con ella la vida del 
individuo y de la sociedad se dignifica y se hace más tolerable. 
La posibilidad de abusos salta a la vista de todo hombre prudente. 
Puede suceder también que un legislador perverso no merezca 
la presunción para las leyes que dicta, mas en este caso debe 
constar su indignidad o malicia, y así recaemos en la misma regla 
de la presunción. Concluyendo: si todas las leyes dudosas hubieran 
de considerarse com igual valor que las indudables, el peso de la 
autoridad se haría insoportable y el campo de la libertad individual 
se reduciría demasiado. 
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Esta regla de prudencia vale para el derecho canónico. Leges 
in dubio turis non urgent, «Las leyes con duda de derecho no 
obligan» (can. 15). Lo mismo puede afirmarse de leyes cuyo cum- 
plimiento es necesario para la validez legal de un acto. 


Pero si el derecho establece el principio de presunción en favor de 
la libertad, en el can. 23 se expresa el mismo principio en favor de la 
ley: Im dubio revocatio legis praeexistentis non praesumitur, «en la duda 
de si ha sido revocada una ley, no se ha de presumir la revocación»; 
por consiguiente, continúa obligando hasta que se presenten pruebas moral- 
mente ciertas —en sentido amplio — de que ha sido revocada o de que ha 
cesado, Este principio se aplica también cuando se cree tener motivos para 
dispensarse del cumplimiento de una ley ciertamente promulgada. Así, el 
sacerdote que duda de si está dispensado de la obligación del rezo del 
breviario, debe recitarlo. De todos modos puede pedir dispensa. 

No negamos que el principio establecido en el can. 23 no se refiere 
directamente sino a la relación de la nueva legislación eclesiástica con 
el antiguo derecho. Por consiguiente, si excluimos este caso particular 
de la legislación eclesiástica, puede sostenerse aun hoy día el princi- 
pio del simple probabilismo, que niega la obligación de cumplir la ley 
dudosa, por más que la duda se refiera a la cesación de la ley. Esto lo 
decimos por lealtad, porque nuestra convicción personal nos coloca deci- 
didamente en el campo del equiprobabilismo. 


fB) La presunción y la posesión en las dudas de hecho 


Primera regla prudencial: Factum non praesumitur, sed pro- 
bari debet: Los hechos no se presumen, deben probarse. 

Por eso un acusado tiene derecho a la sentencia absolutoria 
mientras no se demuestre el acto culpable de que se le acusa, 

De este principio se deducen tres reglas capitales : 

1) Si la duda recae sobre un acto que origina obligación legal, 
«posee» la libertad. 


Quien, por ejemplo, duda de si cometió pecado grave, no está, de 
suyo, obligado al precepto positivo de la confesión. 


2) Si la duda recae sobre un hecho del cual depende la ce- 
sación de una ley u obligación, «posee» la ley y continúa la obli- 
gación. 


Así, por ejemplo, el que duda de sí ya recitó una hora canónica, está 
obligado a recitarla. Con todo, si hay peligro de generar un escrúpulo 
y ansiedad que obstaculice la tranquilidad y la alegría en la oración, y no 
Ne trata sino de una ligera duda, puede considerarse como libre de la 
obligación. Quien duda de si ya pagó una deuda cierta, debe pagarla, 
o por lo menos llegar a un arreglo. 
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3) Si la duda recae sobre la realidad de la colisión de leyes 
o derechos, prevalece la ley o derecho más importante. 


Se duda, por ejemplo, de si el ayuno perjudica gravemente a la salud; 
en tal caso, el derecho — y la obligación — de conServarla prevalece. 


Segunda regla prudencial: In dubio omne factum praesumitur 
recte factum: La acción ya realizada se presume bien realizada, 
es decir, con las condiciones de validez. 


Si consta, por ejemplo, que se celebró un matrimonio, se presume 
que es válido ante la ley, hasta que se pruebe lo contrario, es decir, su 
invalidez. Si consta el delito, se presume la culpabilidad, hasta que se 
pruebe la inocencia subjetiva, por falta de libertad, por ignorancia. . 


Tercera regla prudencial: Ex communiter contingentibus, pru- 
dens fit praesumptio: Puede presumirse prudentemente que lo que 
acaece generalmente, acaece también en los Casos particulares. 


Así el derecho canónico presume que los miños de 7 años han llegado 
al uso de razón, y, por lo mismo, los somete a muchas leyes eclesiásticas. 
Si en un caso particular un niño, llegado a esa edad, carece evidente- 
mente de dicho uso, no estará sometido a esas Obligaciones; pero si hay 
duda, hay que considerarlo obligado. 


3) Aplicación de las reglas prudenciales (presunción, posesión) 
a todo el campo de la moralidad 


Siendo así que las reglas de la prudencia se muestran eficaces 
en las cuestiones de justicia conmutativa y de la ley humana po- 
sitiva — ley civil, ley eclesiástica —, no parece que haya inconve- 
niente en aplicarlas también, en forma análoga, a la ley positiva 
divina, y aun a las leyes esenciales que dimanan del orden de la 
naturaleza y de la gracia, por cuanto en este campo pueden pre- 
sentarse dudas parecidas. 

La ley y la libertad pueden considerarse como dos litigantes, 
cada uno de los cuales ansía defender sus derechos. En principio, 
la libertad «posee» sobre la ley; goza del principio de presun- 
ción. No discutimos que la voluntad humana esté bajo la total 
dependencia de Dios. La libertad humana no tiene sentido, ni fina- 
lidad, ni seguridad sino en el acatamiento de la voluntad de Dios. 
Pero el servicio de Dios está, hasta cierto punto, determinado por 
leyes; y estas leyes no ligan «a priori» en todos los puntos; dentro 
del valladar de la ley divina natural y positiva puede el hombre 
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ejercer un derecho de libre elección. Entre la libertad humana 
y la voluntad de Dios no puede haber verdadera tirantez, pues 
esta libertad no puede saciarse sino con el bien, el cual resume en 
la voluntad de Dios. Donde sí puede establecerse la tirantez, bene- 
ficiosa por otra parte, es entre la libertad humana que quisiera 
aferrarse a la simple ley general y la que quiere descubrir la vo- 
luntad concreta y particular de Dios en cada situación, en cada 
«kairós» de la gracia. 


En todo caso, la «libertad de los hijos de Dios» sólo 
queda a salvo conformándose amorosamente al divino que- 
rer, manifestado ora en la ley general, ora en la riqueza 
de una concreta hora de gracia. 


Los diversos «sistemas morales» pueden caracterizarse sumaria 
pero típicamente señalando su diversa posición respecto de esa 
voluntad de Dios, manifestada legal o extralegalmente. 

Según el rigorismo, el tuciorismo y, en cierto modo, el anti- 
guo probaóiiorismo, la voluntad de Dios se manifiesta de modo 
tan exclusivo, o al menos tan predominante por las leyes generales 
y universales, que es preferible en toda circunstancia someterse 
a la ley, aun a aquella que muy o más probablemente no obliga. 
Por lo mismo, no hay por qué investigar una pretendida voluntad 
de Dios en los dones particulares de la gracia, ni en lo que 
piden las necesidades del momento: todo ello nada vale, si no cae 
sobre alguna determinación legal. 

Según el equiprobabilismo, especialmente representado por san 
Alfonso de Ligorio, la posición de la libertad frente a la ley puede 
delinearse más o menos así: la libertad de los hijos de Dios abraza 
por igual la voluntad de Dios, en cualquier forma que se le ofrezca, 
ya por la ley, ya fuera de la ley. Consiguientemente, se decide por el 
partido en que mejor aparezca esa voluntad. 

Según el probabilismo — minusprobabilismo —, aunque la li- 
hertad humana esté absolutamente sometida a la voluntad de 
Dios, goza sobre la ley del beneficio de la presunción. En con- 
secuencia, cuanto sabe a ley deberá considerarse ante todo como 
un encadenamiento, como una limitación de esa libertad, que en 
realidad queda mejor a salvo dándose a la práctica del bien no 
prescrito por ninguna ley. 

El probabilismo y el equiprobabilismo tenían ante sí dos pro- 
blemas: el teológico, planteado por la nueva ley — salvaguardia de 
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la prioridad de la ley de la gracia respecto a la letra, franca dis- 
posición para con el kairós — y, sobre todo, el de la adaptación 
pastoral en épocas de grandes trastornos sociales, ante los cuales 
la legislación se encuentra generalmente atrasada. 

Por último, el laxismo se mueve generalmente en el campo 
de una libertad que no está concebida esencialmente según la con- 


formidad con la voluntad de Dios y que no busca en ella su sal- 
vaguardia. 


Huelga decir que no todos los partidarios de los diferentes sistemas al- 


canzaron a penetrar los últimos fundamentos y consecuencias que aquéllos 
entrañaban. 


Los diferentes «sistemas morales» admitidos en la Iglesia (equi- 
probabilismo, probabilismo y probabiliorismo) afirman de consuno 
que de las reglas prudenciales no se puede beneficiar la libertad 
cuando, tras la duda de la obligación legal, está interesado algún 
bien necesario para la salvación. 

Así pues, en los casos dudosos, en los que mo se trata más 
que de la rectitud de la conciencia y de la bondad subjetiva (de 
la honestas agentis), pueden aplicarse las reglas prudenciales. 

Se ha de escoger, empero, el partido más seguro cada vez que, 
ocurriendo una duda, está en juego algún bien independiente de 
la rectitud de la conciencia, o si se trata de un mal que ha de evitarse 
a todo trance. 

La razón es evidente: la moralidad de las acciones no depende 
únicamente de la rectitud interior, sino también de los efectos 
que deben producir en la realidad objetiva y exterior. No depen- 
diendo siempre esos efectos de la sincera persuasión del agente, 
síguese que, en muchos casos, habrá que acogerse a la opinión 
que más seguramente lleve a su consecución, abandonando la sen- 
tencia simplemente probable; por lo mismo habrá que seguir la 
opinio tutior, no certior. 

Tres son los casos más notables en que así se ha de obrar: 

1.2 cuando está en juego la validez de los sacramentos; 

2.2 cuando se trata de la propia salvación, y ] 

3.2 cuando de seguirse una opinión meramente probable, po- 
dría causarse algún perjuicio temporal o espiritual al prójimo, pre- 
suponiendo que haya obligación de evitarlo. 
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Se ha de perseguir la absoluta certeza de la validez, especial- 
mente en la administración del sacramento del bautismo y del orden, 
sin que esto signifique excluir los demás, dadas las desastrosas 
consecuencias que su invalidez produciría. Ahora bien, la validez 
de los sacramentos no depende de la buena conciencia y persuasión 
subjetiva, sino del empleo de la materia, forma e intención exigidas 
por Cristo. No es lícito, por tanto, emplear una materia, forma 
o intención dudosa (con duda razonable) que pusiera en peligro 
la validez, que debe conseguirse absolutamente; siempre suponiendo 
que, en las circunstancias del caso, hay posibilidad de administrar 
el sacramento con validez segura. Sin embargo, en caso de nece- 
sidad, en que urgiera la administración de algún sacramento y no 
se pudiera obtener materia absolutamente segura, puede emplearse 
forma o materia dudosamente válida. Es un mal menor exponerse 
al peligro de invalidez, antes que privar a alguien de un sacra- 
mento que necesita: «Los sacramentos son para los hombres»; 
«en casos extremos, remedios extremos» : Sacramenta propter homi- 
nes; im extremis extrema tentanda sunt. 


Así, por ejemplo, ha de administrarse la extremaunción a un mori- 
bundo aunque sea con óleo dudosamente válido, si no se puede conseguir 
a tiempo uno que ciertamente lo sea. Supuestas las otras condiciones, se 
ha de administrar la extremaunción a algún moribundo del que se duda 
si está vivo o ya murió. Siempre, desde luego, «según la intención de la 
Iglesia», secundum intentionem Ecclestae, que no pretende administrar 
los sacramentos a los imhábiles; o bien con esta condición: si es capax, 
«si estás en capacidad de recibirlo». 


En los casos en que la Iglesia puede y quiere reparar los de- 
fectos —v.gr., cuando la jurisdicción para absolver es dudosa —, 
de hecho no queda expuesta la validez, y, por lo mismo, no hay 
obligación de seguir el «partido más seguro», pues aunque haya 
duda especulativa, la supleción por la Iglesia es segura. Ni se 
ha de imponer «el partido absolutamente más seguro» a las dispo- 
siciones requeridas del que recibe el sacramento, aunque haya de 
disponerse del mejor modo posible; ni a todas las obligaciones 
meramente positivas que no miran a la validez como tal; v. gr., la 
obligación de confesar todos los pecados graves se ha de aplicar 
según las reglas de la prudencia. 


Ejemplo: un confesor ha aconsejado a una persona demasiado ti- 
morata que en lo porvenir no se acuse de los pecados dudosamente 
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graves, He aquí que se le presenta una duda seria acerca de un pecado: 
si se amolda al consejo, no por indiferencia, sino por obedecer y vencer 
la angustia, no habrá daño para su alma, aun cuando ante Dios ese 
pecado fuera mortal. Si por lo demás está bien dispuesta, recibe el sa- 
cramento de un modo válido, lícito y fructuoso. Ha obrado como debía. 


f) Peligro para la salvación 


Nadie puede contentarse con la aplicación de una simple regla 
prudencial en la gran cuestión de si está o no en el verdadero ca- 
mino que conduce a la salvación, sino que debe hacer todo lo huma- 
namente posible para vivir y morir en gracia. Quien no ha llegado 
aún a una fe firme, no puede dispensarse con una simple regla de 
verosimilitud de empeñar todas sus facultades en la búsqueda 
de la verdad y del camino de salvación *. 

Nadie puede exponerse, sin necesidad urgente, a una ocasión 
que le cree grave peligro de pecar con la simple probabilidad de que 
acaso no caiga. 


Hay opiniones, por ejemplo, en lo concerniente al sexto mandamiento, 
que especulativamente son más o menos probables, pero que, puestas en 
práctica, ocasionarían a la mayoría de los hombres próximo peligro 
de pecado grave. No es, pues, lícito conformar su conducta a esas opi- 
niones, acaso probables en teoría, pero que la práctica de la vida muestra 
ser sumamente peligrosas. 


y) Grave dafío para el prójimo o para la comunidad 


1) Hay que hacer lo posible para evitar todo escándalo. In- 
dudablemente no es necesario sujetarse a graves renuncias y di- 
ficultades, a trueque de evitar el más mínimo peligro de escandalizar. 
Pero no faltan ocasiones en que será preciso sujetarse a la ob- 
servancia de alguna ley que probable o aun seguramente no obliga, y 
ello sólo para evitar el escándalo. Así decía san Pablo: «Si el 
comer — carne — escandaliza a mi hermano, nunca la comeré, 
para no escandalizarlo» (1 Cor 8, 13; cf. Rom 14). 

2) Cuando está en peligro la vida del prójimo, hay que tomar 
el partido más seguro. 


Por lo mismo, los médicos han de emplear, en lo posible, las medi- 
cinas más seguras. No le es lícito al médico ensayar en seres humanos 
métodos o medicamentos cuyo efecto probable es incierto y puede ser 
la muerte o cualquier otro grave perjuicio; a no ser que, conforme 
a todos los cálculos, el paciente esté completamente desahuciado. 


44. Cf. Dz 1154. 
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No es lícito declarar una guerra basándose en un derecho meramente 
probable, pues sus consecuencias son las más desastrosas. Mientras perma- 
nezca dudoso el control de los efectos causados por las armas modernas, no 
es lícito emplearlas. 

3) No puede el juez de una causa civil pronunciar sentencia a favor 
de una de las partes, apoyándose en una simple probabilidad, ni mucho 
menos en la menor probabilidad 8, exponiéndose así a causar un injusto 
perjuicio a la otra parte. Su sentencia ha de inclinarse a favor de la 
parte en pro de la cual militan razones manifiestamente más convin- 
centes. Si queda duda estricta, ha de buscar un acomodamiento, conforme 
a las probabilidades relativas. No entra en la cuenta el poseedor de buena 
fe, el cual tiene para sí la presunción. 


b) Grado de probabilidad a que debe llegar una opinión 
para que puedan aplicársele las reglas prudenciales 


1) ¿Qué es opinión probable? 


Hasta aquí hemos delimitado el uso de los principios pruden- 
ciales habido respecto del objetivo; ha de delimitarse también 
habida cuenta del grado de la probabilidad de las opiniones, 

No basta cualquier mínima probabilidad para poder defender 
la «presunción» o la «posesión». Inocencio x1 condenó la senten- 
cin del laxismo que afirma que para obrar prudentemente basta 
cualquier probabilidad, por tenue que sea (temuis probabilitas) *. 

Pero mucho menos puede prohibirse el seguir una opinión ver- 
daderamente probable que sea favorable a la libertad, por el solo 
hecho de que se presente una simple y tenue probabilidad, a ella 
contraria. Alejandro vi11 condenó la siguiente sentencia rigorista : 
Non licet segui opinionem (probabilem) vel inter probabiles pro- 
babilissimam. «No es lícito seguir la opinión probable, o, entre las 
probables, la más probable» *, 

El probabiliorismo enseña que, en el concurso de opiniones, 
siendo una de ellas más probable en favor de la ley, sea cual fuere 
esta mayor probabilidad, se hace ilícito el uso de la opinión pro- 
bable en favor de la libertad. 

El probabilismo común enseña que para poder seguir los prin- 
cipios reflejos es suficiente cualquier probabilidad verdadera («el 
que obra con probabilidad obra con prudencia» ), aunque dicha opi- 
nión sea notablemente menos probable que la opuesta (de ahi el 
nombre de «minusprobabilismo»). 


45. Dz 1152. 
46. Dz 1153. 
47. Dz 1293. 
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El eguiprobabilismo (san Alfonso) enseña que los principios 
reflejos de prudencia no pueden aplicarse sino cuando las opi- 
niones opuestas presenten una probabilidad que se equilibra en 
cierto modo (aeque vel fere aeque probabiles). Cuando una opi- 
nión tiene para sí razones ciertamente de mayor peso, su pre- 
ponderancia es siempre perceptible por todos. 

Por el contrario, cuando la diferencia es insignificante no 
puede ser afirmada con seguridad. Por tanto, cuando no es ma- 
nifiesta la preponderancia de la probabilidad, tampoco se podrá 
decir que la opinión sea longe probabilior o ciertamente más 
probable. 

De donde resulta que, según san Alfonso, el campo propio para 
la aplicación de los principios prudenciales es el de las diversas 
opiniones que gozam de igual, o casi igual probabilidad. El prin- 
cipio básico es el siguiente: desde el momento en que no se trata 
de aquellos puntos en que es preciso seguir el partido más seguro 
(validez en la administración de los sacramentos, salvación del 
alma, evitación obligatoria de algún perjuicio para el prójimo), 
le basta a la acción prudente seguir el camino hacia el cual se 
inclina la preponderancia de los motivos, ya sea en favor de la ley, 
ya en el de la libertad; en tal coyuntura ni tienen por qué inter- 
venir los principios prudenciales. Obrar de diferente manera es 
imprudente y delata poco amor a la verdad. «Cuando la opinión 
en pro de la ley parece cierta e indudablemente más probable... es 
moralmente cierta, o casi moralmente cierta, o por lo menos no 
puede ya decirse estrictamente que sea dudosa... De donde resulta 
que la opinión menos segura... se hace tenue o dudosamente pro- 
bable respecto de la más segura: el querer abrazarla no es pru- 
dencia sino imprudencia» *. «Para obrar lícitamente, en los casos 
dudosos hemos de buscar y seguir la verdad; mas cuando no po- 
demos ver claramente la verdad, estamos obligados a abrazar al 
menos aquella opinión que más se le acerque, y tal es la opinión 
más probable» *, 

Con las siguientes palabras san Alfonso ilumina singularmente 
los aspectos fundamentales de la cuestión que nos ocupa : 

Lo que más nos debe importar es la verdad, y no el tomar 
partido o por la ley o por la libertad. 

En las cosas morales podemos y debemos contentarnos mu- 
chas veces con un conocimiento relativo de la verdad. 


48. Theol. mor. 6.2 y 7.2 ed., lib. 1 tr. 1 n.* 55; ed. Gaudé, n.0 54, nota marginal. 
49. Ibid. n.* 54. 
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Hemos de procurar, en cuanto ello es posible, llegar directa- 
mente al conocimiento de la verdad, o sea resolver directamente 
la duda, antes de recurrir a los principios reflejos o prudenciales. 
Estos deben también ayudarnos a acercarnos lo más posible a la 
verdad. 

Recapitulando, podemos formular las siguientes proposiciones : 

1) Hay campos en los que no es lícito seguir una opinión 
probable, ni más probable; preciso es adoptar la más segura, aun- 
que aparezca menos probable comparada con la que eximiría de la 
ley. Estos casos se refieren a la validez de los sacramentos, a la sal- 
vación eterna, al daño injustificado del prójimo. 

2) En todos los demás casos basta la certidumbre moral to- 
mada en sentido amplísimo. Esa certidumbre la proporciona la 
sola opinión probable en la duda negativa, la probabilísima y la cier- 
tamente más probable. 

3) Concurriendo varias opiniones igual o casi igualmente pro- 
bables, no queda más camino, para llegar al juicio prácticamente 
cierto y seguro, que el de los principios reflejos prudenciales, 

4) Mas antes de recurrir a los principios prudenciales indi- 
rectos se ha de investigar directamente la verdad, con la diligencia 
que exija la gravedad del asunto, aun recurriendo al parecer y 
consejo ajenos. 

5) Si una opinión parece ciertamente menos probable, com- 
parada con la más probable, no podrá ya considerarse como ver- 
daderamente probable. Y puesto que se trata de la relativa pro- 
babilidad de una opinión frente a otra, la que es evidentemente 
menos probable no puede invocar a su favor las reglas pruden- 
ciales (esta regla va contra el minusprobabilismo propiamente dicho). 

6) Según los mismos principios del equiprobabilismo, no es 
lícito, en el tribunal de la penitencia, condenar a alguien (negán- 
dole la absolución) que sigue una opinión juegada verdadera y 
prácticamente probable por moralistas doctos y prudentes, aun 
cuando el confesor esté persuadido de la falsedad de esa sentencia. 
Si el confesor cree que la sentencia seguida por el penitente le 
es perjudicial, debe advertírselo prudentemente, mas no negarle 
la absolución. 

Puede darse el caso de que una sentencia defendida antes por 
los moralistas haya perdido su probabilidad; en tal caso no sería 
lícito seguirla. Ni podrá el confesor recomendar una opinión 
que a sus ojos es falsa o por lo menos carece de verdadera pro- 
habilidad. 


247 


2) Principios para juzgar la probabilidad de una opinión 


1) Quien posea suficiente ciencia y prudencia debe, en lo po- 
sible, esforzarse por juzgar la probabilidad en conformidad con 
las razones internas. 

La probabilidad de una opinión no la forma el número de 
autores que la sostienen, sino las razones que éstos aducen. San 
ALFONSO hacía mucho caso de las autoridades, mas siguió siem- 
pre esta sentencia: «Los autores tienen sólo la autoridad que 
sus razones les confieren.» Es doctrina universal que poco peso 
tiene la autoridad extrínseca cuando contra ella milita una razón 
intrínseca que parece cierta y convincente". Por otra parte, aun- 
que deba atenderse principalmente a la fuerza de las razones in- 
trínsecas, la autoridad crea una presunción en favor de la razón 
intrínseca; sería, pues, imprudente e injustificado rechazar las 
opiniones de los autores antes de haber sopesado sus razones *. 

2) Quien mo posee la ciencia o el tiempo necesario para for- 
marse un juicio, debe consultar autores serios, Al cristiano ordi- 
nario le basta generalmente el juicio de un sacerdote serio y 
prudente, no teniendo dudas justificadas sobre la validez de su 
consejo. 

3) Los autores no han de contarse, sino pesarse: Nom nu- 
merandi sed ponderandi*. A veces vale más la autoridad de un 
solo doctor de la Iglesia (v.gr., san Alfonso, santo Tomás) que 
la opinión de un gran número de autores de menor cuantía, si 
se presenta sin pruebas. Más peso tiene de por sí la opinión de 
quien estudió ex professo y detenidamente una cuestión, que la 
de muchos autores que sólo la exponen de pasada. 

La opinión propuesta por algún autor «novel y moderno» 
no pasa a ser sentencia probable por el solo hecho de que no 
consta que haya sido tachada de improbable por la Sede Apos- 
tólica*. No es recomendable, por tanto, la conducta del que se 
contenta con que sus opiniones las defienda cualquier autor des- 
conocido y acaso más benigno de lo que fuera de desear. 

4) La sentencia de un autor no puede aplicarse a casos del 
todo diferentes; los casos han de ser semejantes. Por consiguien- 
te, no pueden aplicarse mecánicamente a nuestro tiempo las opi- 
niones de autores antiguos. 


50. Theol. mor. ib 1 tr. 1 n.* 79. 
5. Lc 52. L. c. 
53. Dz 1127. 
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Esto hay que decirlo sobre todo de autores que, como san Al- 
fonso, dieron respuesta a cuestiones muy particulares del tiempo 
y lugar en que vivieron. 

5) La autoridad de san Alfonso es ciertamente de mucho 
más peso que la de otros moralistas de los últimos siglos. Y ha 
sido declarado doctor de la Iglesia principalmente por su valor 
como moralista. Ante la Santa Sede son dignas de la mayor ala- 
banza sus enseñanzas particulares, pero especialmente su «Sis- 
tema moral» que a través de la maraña de las opiniones laxas 
o rígidas de los moralistas «trazó el camino seguro» (tutam viam ) *. 
El equiprobabilismo, enseñado en sustancia ya antes de san Al- 
fonso por muchos otros doctores y sostenido por no pocos des- 
pués de él, procede con un sano equilibrio entre el laxismo y el 
rigorismo, conforme a esta bella sentencia de san Alfonso: «Es 
un crimen hacer más holgada de lo que conviene la observancia 
de la ley divina; pero es igualmente malo hacerles a los demás el 
divino yugo más pesado de lo necesario. La demasiada severidad 
cierra el camino de la salvación» *, 

Y coronando los elogios de los sumos pontífices a la doctrina 
moral de san Alfonso, escribió su santidad Pío x11, al proclamarlo 
celestial patrono de todos los confesores y moralistas: «No es 
un misterio para nadie el modo admirable con que san Alfonso 
sobresalió en la doctrina y la prudencia... Eximia fue la doctrina 
moral y pastoral que, de palabra y por escrito, entregó a los con- 
fesores para su formación y dirección...» (Decreto del 26 de 
abril de 1950.) 

Estos elogios no encierran la condenación de un moderado 
probabilismo o probabiliorismo, que cuentan con notables defen- 
sores. En la práctica, las diferencias no son hoy importantes. 


"P. Urnaxoz O. P., La conciencia moral en Santo Tomás y los sistemas mo- 
rales, «Ciencia Tomista» 1952, 529-576. 
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54. Cf. Damex, Theol. mor. 1 n.* 95, 
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IV. LA ACCIÓN MORAL 


1. Diferencia entre el acto y la acción 


Cuando hablamos de actos que son portadores de valor mo- 
ral, nos referimos, naturalmente, no a los actos instintivos (ac- 
tus hominis), que no llevan la caracteristica de la vida personal 
y espiritual, sino a los actos especificamente humanos (actus hu- 
mani), que proceden del fondo realmente personal, puesto que están 
enraizados en la inteligencia y en la libertad. 

Abstracción hecha tal vez de algunas experiencias místicas, 
todos los actos humanos dependen, como de un instrumento, del 
compuesto psicofísico: nervios, cerebro, sentidos internos, auto- 
matismo psíquico. Pero estos actos humanos pueden ser internos 
y externos: entre ellos hay una diferencia esencial; pues es muy 
distinto el acto que se realiza únicamente en el interior del hom- 
bre, accionando interiormente el compuesto psicofísico, y el que 
prolonga su efectividad hasta el exterior, por medio de los ór- 
ganos corporales, como la mano, el rostro, los órganos de expre- 
sión oral. A los primeros los llamamos simplemente actos; a los 
segundos, acciones. Lo que establece la diferencia esencial entre 
unos y otras no es la grande o pequeña actuación de los órga- 
nos, sino su exteriorización o interiorización. La marca distin- 
tiva de la acción es su proyección externa, que la conecta con el 
mundo objetivo, distinto del agente. Añadamos que la acción ex- 
terior, con sus realizaciones objetivas, no es la zona exclusiva 
de la libertad humana, ya que el acto interior que no tiende a 
realizarse externamente, es o puede ser perfectamente humano. 
Aún más: la acción propiamente humana es la que va dirigida y 
gobernada por el acto interior de la inteligencia y de la libertad. 


2. El acto humano, vehículo del valor moral 


«El acto humano es la persona que afirma su vida intelec- 
tual» (SrEINBUCHEL). Por el acto se manifiesta la plenitud de valor 
v el desvalor de la persona. Indudablemente son contados los 
uctos en los que la persona vaya hasta el último grado de sus 
posibilidades morales, superándose, en cierto modo, a sí misma. 
Y es precisamente en la persona en donde descansan radical y 
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habitualmente los valores o desvalores morales, pero es el acto 
el que los traduce y encarna directa y activamente. En efecto, el 
acto no es un ser separable de la persona, puesto que es la persona 
misma puesta en actividad. Aunque no vamos a afirmar que la 
persona no sea más que la simple sucesión de los actos singula- 
res, ni que el valor del acto singular iguale el valor de la persona 
como tal, o se identifique con él. Pero es innegable que el valor 
moral afirmado o negado por el acto singular contribuye a fo- 
mentar o disminuir el valor de la persona misma. 

Lo que propia y directamente confiere valor a un acto es su 
carácter de respuesta a un valor moral, o más exactamente, la 
decisión de la voluntad de someterse a las exigencias de algún 
valor moral, conforme al conocimiento y comprensión que de él 
se posea, o por lo menos conforme al conocimiento del valor mo- 
ral de la ley. 

Los valores objetivos, inherentes a los objetos, estados o si- 
tuaciones a los que tiende el acto, no son de suyo e inmediata- 
mente valores morales. Sólo pueden llamarse valores morales, en 
sentido estricto, los valores personales. Los valores objetivos no 
hacen más que determinar y especificar los valores morales. Po- 
dríamos acaso llamarlos sujetos indirectos de los valores mora- 
les, por cuanto entran a determinar la realidad espiritual del va- 
lor. En otros términos, los valores objetivos (o los desvalores) 
a que responde la voluntad, influyen en el valor moral del acto *. 
Es lo que dice el antiguo adagio escolástico: actus specificantur 
ab obtecto: el acto (su valor, su especie, su carácter individual, su 
dignidad) está en razón directa del valor del objeto. El valor ob- 
jetivo determina el valor del acto que a él se ordena. 

Todo esto se ha de entender en conformidad con la doctrina 
sobre los sentimientos: si del valor objetivo depende la especie 
de virtud que se practica o se quebranta, no así la intensidad y 
profundidad del acto virtuoso, mi la franqueza y decisión con 
que se abraza el valor moral. 


57. Cf. DieTRICH VON HILDEBRAND, Die Idee der sittlichen Handlung, en «Jabrbuch fir 
Phil. und phan. Forschung» 111, pág. 226. 
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3. La acción 


a) Los dos valores realizables por la acción 


La acción no se limita a ser la simple continuación externa de 
un acto interior; la acción es una proyección sobre el mundo ex- 
terior, que aumenta o disminuye la riqueza de los bienes objeti- 
vos. Tanto el acto como la acción tiene su razón determinante 
y final en un valor objetivo. Mas la acción no mira al objeto como 
existe ya en la realidad, sino como debe ser modificado o reali- 
zado. Así, en el esfuerzo por salvar una vida humana, la finalidad 
es ponerla a salvo, lo cual se supone que aún no se ha conseguido. 

La mira normal de los actos extravertidos, o de proyección 
objetiva (acciones), es la realización de algún bien que está fuera 
del alma. El efecto de la acción es la «proyección eficiente so- 
bre el mundo objetivo, campo de la experiencia» (D. v. HILDE- 
BRAND); por ejemplo, la fabricación de objetos de arte, de tra- 
bajo o de diversión; la facilitación de circunstancias O aconteci- 
mientos favorables al desarrollo moral propio o al ajeno. Mas, 
uunque la intención refleja no tienda al bien particular de la 
persona, el valor moral de ésta se va realizando por el hecho 
mismo de la acción y como «a espaldas» de la misma (SCHELER), 
pues de suyo el valor moral es siempre un valor personal, De manera 
que el mundo se enriquece con dos nuevos valores diferentes por 
cada acción sin valor. El más alto de estos dos valores no es el valor 
objetivo sino el valor moral personal, aun cuando, dada una sana 
orientación espiritual, no sea éste el que se persiga principal- 
mente. Si el valor objetivo no se persigue como valor real, sino 
exclusivamente como puro medio de llegar al acrecentamiento del 
valor personal, entonces ya no se puede decir que el aumento 
del valor moral se realice «a espaldas» del valor objetivo. 


Se equivoca, sin embargo, SCHELER al pensar que el hombre no 
puede preocuparse en la acción de su propio valor personal. De seguro 
que no puede pensar siempre y en primera línea en este valor perso- 
nal que realiza con su acción, particularmente cuando se trata de valores 
más altos, como por ejemplo la gloria o el amor de Dios o del prójimo. 

Pero sí puede: 1) alegrarse de que sus buenas obras lo hagan más 
heepto y perfecto ante Dios, sobre todo si esa alegría va acompañada 
de un humilde agradecimiento; 2) puede y debe cuidar muy particular- 
mente de que, en muchas de sus acciones, no peligre su valor personal, 
«dejándose arrastrar a empresas de puro valor material; 3) debe, en fin, 
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de vez en cuando, volver sobre sí y disciplinar su voluntad, trabajando 
directamente en su propio adelanto. 


Pero los más altos valores personales se realizan y perfeccionan 
incondicionalmente y como por añadidura cuando el hombre se ol- 
vida de sí mismo y se entrega de lleno al amor de Dios y del prójimo. 
La intención más profunda y dominante del discípulo de Cristo ha 
de ser, ante todo, la soberanía y la gloria del amor de Dios. Sólo esto 
da sólidas garantías de que a los valores objetivos perseguidos y a 
los valores personales se les profesa un amor legitimo y ordenado. 


b) Importancia de la acción externa 


Cuando se dice que el valor moral propiamente dicho es sólo 
el valor personal, de ningún modo se quiere decir (como entiende 
cierta ética «de pura interioridad») que sólo tengan un valor los sen- 
timientos, siendo por lo mismo indiferente el aspecto que uno ofrez- 
ca al mundo. El cristiano reconoce la misión que le corresponde en 
la creación, sabe que debe procurar el orden en el mundo, y que ha 
sido enviado por Cristo a colaborar responsablemente en el reino 
de Dios, el cual no consiste únicamente en interioridad. 


El cristianismo no es el quietismo, que cree que la actividad mengua 
el valor y pureza de los sentimientos. Mientras vivimos en el mundo, 
somos responsables de él%, Si los sentimientos han de ser el norte y guía 
de la moralidad, la acción es su prueba decisiva. Y por último es, en 
verdad, de la mayor importancia que el mundo, en lo que de nosotros de- 
pende, refleje no la inspiración engañadora de Satán, sino la ley eterna 
de Dios. El buen ejemplo, las obras de misericordia, el concurso activo en 
el reino de Dios, son otras tantas fuerzas reales que tienen un valor indepen- 
diente y aparte del de nuestros buenos sentimientos. Y aun cuando inmedia- 
tamente no podamos hacer florecer fuera de nosotros mismos otros valores 
morales, podemos indirectamente — por el valor objetivo de nuestras accio- 
nes — contribuir a la gradual elevación de la moralidad privada y pública. 


Sentimientos que no conduzcan a la acción, pierden su genuini- 
dad, si es que alguna vez la tuvieron. Además, la acción exterior 
ejerce un influjo inmediato sobre la profundidad del acto interior. 
El concurso del corazón y de la mano (acción) provoca un acto 
interior más profundo — una donación más entera — a los valo- 
res. Cuando las circunstancias imponen la acción y, sin embargo, se 
mega al acto interior la manifestación externa, el sentimiento se ex- 
tingue. Cuando no se ofrece ocasión para la prueba de los sentimien- 


58. Cf. R. ScHERER, Christliche Weltverantwortung, Friburgo de Brisgovia, 1940. 
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tos o para la ejecución de una resolución, el acto interior puede, sin 
duda, ser auténtico y profundo, pero generalmente no conserva 
aquella viveza y energía que en el caso contrario. Además, el acto 
interno es solidario de las consecuencias de la acción, y esta vincula- 
ción es una fuerza que lo mantiene vivo y despierto, tanto para el 
bien como para el mal. 


c) Importancia del éxito de la acción 


D. von HILDEBRAND escribe: «la realización objetiva como tal 
no tiene ninguna importancia moral» *. Cuando alguien salta al 
agua para salvar a un náufrago, su acto es igualmente grande si lo 
salva como si él mismo se ahoga. Con esto queda descartada la uni- 
lateral ética del buen éxito. La doctrina calvinista del buen éxito 
como señal de predestinación ha favorecido la falsa ética del éxito. 
Pero nuestro ejemplo muestra precisamente que la carencia de éxito 
exterior que suponemos en esta abnegada acción salvadora no le 
quita nada al valor moral alcanzado por la persona. Mas también 
significa que se priva de valor moral a la obra misma, cuando se afir- 
ma que es indiferente el que se haya salvado o no de hecho una 
vida humana. Con el mal éxito se ha empobrecido el mundo, per- 
diendo una vida humana acaso de inestimable valor. Indudablemen- 
te el buen éxito o el mal éxito, considerados con mirada retrospec- 
tiva, no influyen en nada sobre el valor moral de la acción Mas 
desde el punto de vista final de la acción, el serio esfuerzo por com- 
seguir el feliz resultado es hasta esencial para el valor moral de la 
persona. La indiferencia (que debe distinguirse de la resignación 
santa) por los bienes temporales y por los resultados de las acciones 
les quita a éstas su importancia, cuando no llega a restar al alma las 
energías necesarias para realizarlas. El desinterés por el resultado 
exterior del bien es una especie de quietismo, que no se entusiasma 
por el advenimiento del reino de Dios. 


4. Idea exacta de la acción. La acción moralmente indiferente 


Si definimos la acción simplemente como un acto en el mundo 
objetivo por un esfuerzo mental y voluntario de realización, queda 
siempre por resolver la cuestión de si es posible semejante acción 
sin que en alguna forma la conciencia moral la determine o acom- 


59. <«Jahrbuch», loc. cit. 
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pañe, o sea la cuestión de st hay actos indiferentes moralmente ha- 
blando. No se ha de confundir ésta con otra cuestión, a saber, si 
hay maneras de conducirse que, objetivamente consideradas, son 
moralmente nulas o insignificantes, sea que se tome en considera- 
ción el objeto de la acción, sea las circunstancias e intenciones que 
ordinariamente les corresponden (sobre esto trataremos más en 
detalle tras la exposición de norma, ley, situación y motivo, pá- 
ginas 383-388). 

Me inclino a pensar que, de hecho, hay hombres que rea- 
lizan obras de valor real, o, por el contrario, obras sim valor, sin 
tener actual o virtualmente una conciencia moral, conciencia del 
valor o del deber. Mas yo no diría que tales acciones (por ejemplo, 
una realización económica «prudente» y acertada) sean «humanas» 
en su pleno sentido. Queda también abierta la cuestión de si esa 
falta de conciencia moral, o sea la indiferencia moral subjetiva res- 
pecto de esta acción, no tiene su origen en una precedente decisión 
moralmente defectuosa. Lo da a pensar el primitivo estado espiritual 
de muchos hombres, que por otra parte son hábiles para las tran- 
sacciones económicas ordinarias. Una conducta moral bien ordenada 
requiere una espiritualidad mucho más alta. 

La moderna fenomenología distingue tres elementos en la ac- 
ción: 1. La idea de la objetividad en sí misma y en sus relaciones 
conmigo (la cuestión será determinar si sólo se percibe su impor- 
tancia económica, O la comodidad que me proporciona, o si se per- 
cibe también su importancia en sí, esto es, su importancia moral); 
2." la actitud que se adopta frente a esa objetividad; 3.* la reali- 
zación *, 

En todo caso, sólo tenemos acción «moral», o sea acción que 
pide un juicio moral cuando dicha acción : 1. reposa sobre la idea 
o conciencia moral de un valor o de su obligación (aunque no fuera 
sino la de examinarlo mejor); 2.” encierra una respuesta o deci- 
sión voluntaria a ese valor u obligación, y 3. cuando estas dos con- 
diciones concurren para determinar su realización. 
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V. LOS SENTIMIENTOS 


1. La moralidad desborda las acciones 


Quien considera el destino de realización que tenemos en el mun- 
do y la misión apostólica que nos incumbe cerca del prójimo y res- 
pecto del reino de Dios, comprende suficientemente la gran impor- 
tancia de las obras. Pero caeríamos en un grave desconocimiento 
de la moralidad y del reino de Dios si quisiéramos limitar el bien 
moral a la mera realización externa, o a lo realizable objetivamente. 

Los actos de fe, esperanza y caridad no existen primera y 
usencialmente en realizaciones ni en obras, sino que primero existen 
sin las obras, las preceden, aunque indudablemente han de «reali- 
zarse» también por ellas. El cielo no será ya lugar de realización 
exterior, y, sin embargo, él será el reino del amor. El ámbito en que 
se realiza el bien moral es mucho más amplio que el ámbito de la 
acción. Junto con la acción, y aun precediéndola, están los senti- 
mientos o intimas disposiciones. Los sentimientos deben impregnar 
la acción; así tendrá ésta valor y profundidad. Mas sería un nuevo 
desconocimiento de la moral el ver en los sentimientos nada mas 
que la raíz y fundamento de la acción, más o menos como equiparó 
Kant los sentimientos con la «conciencia del deber». Los sentimien- 
tos van mucho más allá de la simple conciencia del deber, cuando 
por deber no se entiende sino la obligación de una acción. Induda- 
blemente en los sentimientos se incluye también la idea del deber, 
del deber de fomentar los buenos sentimientos y de rechazar los 
malos. Mas el aspecto fundamental, lo que forma como el alma de los 
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sentimientos, no es el pensamiento del deber o la idea de lo que cons- 
triñe, sino más bien la compenetración profunda con el valor del bien 
(o tratándose de malos sentimientos, el estar devorado por los desva- 
lores). La mera conciencia del deber, que sólo mira a lo que obliga 
o no obliga, es precisamente lo contrario de los auténticos sentimien- 
tos, que descansan en la conciencia de los valores. Con todo, la 
conciencia del deber, cuando es genuina, vive de los sentimientos. 
Si la conciencia del deber no se apoya sobre los sentimientos engen- 
drados por los valores, degenera en conciencia formalista, ciega a 
los valores que fundan la obligación. 


2. Fenomenología de los sentimientos 


a) Los sentimientos y los actos interiores 


Los sentimientos no se han de equiparar sin más a los actos 
interiores en contraposición con las acciones, ni se puede decir, 
hablando con propiedad, que todo acto interno es acto de los sen- 
timientos. 

Se ha de distinguir entre las emociones del alma y sus senti- 
mientos en el pleno sentido, que sólo se realizan como actos li- 
bres. Las emociones del alma surgen de la potencialidad psíqui- 
ca hasta afectar el «yo». No alcanzan a Ser «actos humanos» 
— Objeto del juicio moral — simplemente por su vehemencia, 
precisión o por el conocimiento que de ellos se tiene, sino sólo 
por la actitud que frente a ellos toma el centro del yo. Sólo cuan- 
do este yo, libre y consciente, se coloca en medio de esos movi- 
mientos emocionales, o sea cuando los gobierna o se deja libre- 
mente gobernar por ellos (dejarse llevar por los movimientos 
del alma es dejarse gobernar por ellos), revisten éstos el carác- 
ter de sentimientos, o sea de actos libres y responsables del alma. 

Los sentimientos tienden a manifestarse -—a «descargarse» — 
en toda ocasión propicia, con lo cual de ordinario, aunque no 
necesariamente, se ahondan más, aumentando al mismo tiempo su 
densidad. Los sentimientos puestos en indebida hipertensión se 
agotan al «descargarse». Pero la manifestación exterior no es en 
absoluto parte esencial del cuadro psicológico de los sentimientos. 
Éstos constituyen, por esencia, un acto interno. 
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b) Configuración psicológica de los sentimientos 


¿En qué forma obran los sentimientos sobre la potencia del 
alma? ¿Consisten aquéllos en pensamientos, en voliciones o en 
movimientos pasionales o de la sensibilidad ? 

El sentimiento no es un frío pensar conceptual que, man- 
teniéndose a una cierta distancia, se proponga captar algo en sus 
rasgos y relaciones esenciales. La pasión que a veces se pone en 
el empeño cogitativo no es tampoco, de suyo, un sentimiento. Sin 
embargo, los sentimientos no excluyen en modo alguno al inte- 
lecto, al pensamiento. Son un pensamiento del corazón («cogita- 
tiones cordis»). Si es cierto que un mero pensar no constituye 
un sentimiento, no lo es menos que todo sentimiento, que es un 
acto libre, encierra un núcleo de pensamiento adecuado a su ob- 
jeto y a Su clase. 

En tal respecto, lo característico de los sentimientos es que 
todos los pensamientos y reminiscencias quedan envueltos e tm- 
pregnados de materia afectiva, o sea de afectos y de una como 
sensación espiritual (sensación de los valores). 

El afecto, enraizado en el complejo psicofísico, puede hasta 
cierto punto quedar en segundo plano; pero el eclipse de la sen- 
sación espiritual significa necesariamente el desvanecimiento y 
disolución de los sentimientos. En la sensación espiritual se ex- 
presa una íntima participación del alma, y en modo alguno debe 
confundirse con la sensación meramente situacional (física). Lo 
mismo que el sentimiento, la sensación espiritual que le corres- 
ponde (el sentir el valor) es intencional, o sea: su contenido vie- 
ne determinado por el objeto, y ella se orienta conscientemente 
hacia éste. En esto coincide con la intencionalidad del simple co- 
nocer y del querer. Lo que le caracteriza y distingue es, sobre 
todo, el consistir en una orientación particularmente íntima del 
corazón. El objeto es sentido inmediatamente como un valor o 
como un desvalor. 

A diferencia del simple conocer y pensar, y en especial a di- 
ferencia de la volición, dirigida primariamente a desear o rea- 
lizar algo, podemos, pues, decir de los sentimientos, cualquiera 
que sea su clase, que son una vibrante respuesta del sujeto (de 
lo más íntimo de su alma) ante un valor o un desvalor. Huelga 
decir que con gran frecuencia los sentimientos van acompañados 
de una apetencia y deseo, o bien los provocan. Pero esto no les 
es esencial, 
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«Existe un amor, una inclinación, una amistad apacibles, que 
descansan pacífica y tranquilamente en su objeto» *. 

Al decir «una vibrante respuesta del sujeto» no pretendemos 
dar a entender que los sentimientos tiendan a replegarse sobre 
sí mismos, encerrándose en lo sagrado del alma. Por el contra- 
rio: justamente por ser una respuesta (al principio desinteresada), 
el sentimiento radica, en cuanto a su intencionalidad, en su obje- 
to. Y esto vale de manera particular para aquellos sentimientos 
que no van acompañados de ningún apetito. Los sentimientos tie- 
nen la capacidad de ponernos en una relación mucho más íntima 
con un objeto, con una persona, que cualquier pensamiento oO 
volición, por intensos que éstos sean. Pues en el sentimiento se 
oye resonar lo más íntimo del hombre. El alma entera participa 
en él, de un modo parecido a lo que ocurre en las experiencias 
de la conciencia moral. En la respuesta que el sentimiento da a un 
valor, halla el objeto un eco que se apodera de todas las fuerzas 
del alma. 

El sentimiento está hasta tal punto orientado al valor obje- 
tivo, que busca el camino que a él conduce como si fuera un 
desbordamiento espiritual, un fluido anímico. Al hablar así ha- 
cemos caso omiso de sentimientos típicamente exclusivos y es- 
pasmódicos, cuyo efecto consiste en incapacitar más y más al 
sujeto para llegar a un contacto inmediato con el mundo de los 
valores que le sale al encuentro, 

Puede incluso afirmarse que, sobre todo las personas de fina 
sensibilidad espiritual, aun sin el intermedio de acciones o expre- 
siones, se sienten en cierto modo alcanzadas por los sentimientos 
que otros abrigan con respecto a ellas. 

Los sentimientos psicológica y moralmente positivos de amor, 
bondad, humildad, respeto, justicia, pureza, poseen una tenden- 
cia vivificante, cálida, purificadora. Son potencias anímicas que 
de uno u otro modo irradian, aun antes de que se tome cualquier 
decisión. Son una íntima afirmación de su objeto, con una «des- 
interesada» corroboración de su valor. Los sentimientos negativos 
tienden a ejercer una acción corrosiva, negativa, repulsiva, des- 
tructora, como si quisieran borrar la existencia del objeto odiado, 
despreciado o envidiado. Puede ocurrir que el objeto de tales 
sentimientos no experimente absolutamente nada de estos efectos, 
o que los supere; pero el sujeto de ellos sí sentirá los efectos 


61. Prawver, Psychologie der Gesinnung, en «Jahrb. f. Phil. u. phán. F.» 1 (1913) 352. 
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inmediatos e inesquivables de esa tendencia ora vigorizadora y 
vivificante, ora, por el contrario, negativa y corrosiva. 

En todo caso, los sentimientos alcanzan de un modo más in- 
tenso y seguro a su sujeto que a su objeto. Ellos forman el cora- 
zón del hombre, del cual procede todo lo demás. 


c) El objetivo de los sentimientos 


El objeto de un sentimiento es normalmente una persona: 
Dios, el prójimo, una comunidad personal o también el propio 
yo. Los seres impersonales, plantas y animales, no pueden ins- 
pirar sentimientos tan profundos, y jamás dejan de incluir una 
relación con una persona. 

El valor y el desvalor son los objetos inmediatos de los sen- 
timientos, lo que los despierta. Hay, empero, una gran diferen- 
cia entre el sentimiento que se refiere en primer lugar sólo al 
valor o no valor, y el que alcanza también inmediatamente a la 
persona como portadora de éstos. Otra es la intensidad y fuer- 
za de sentimiento cuando se ama a una persona y cuando en 
ella sólo se ama o admira una virtud. Los defectos de una per- 
sona son un desvalor y reclaman el aborrecimiento (odiuwm abo- 
minationis), mas no justifican que éste se extienda también a la 
persona (odium personae). Precisamente cuando más hondo y 
auténtico es el doloroso aborrecimiento del pecado, es cuando se 
lloran las culpas de una persona amada. 

Para el que se mantiene firme en el amor de Dios, brilla 
siempre en el prójimo, aun pecador, la amable figura de Dios, 
el hermano en Cristo, capaz de redención. Ante el desvalor del 
pecado reacciona con los sentimientos de aborrecimiento, para 
abrirse con tanto más amor a los valores propiamente personales. 

En cambio, el que no haya descubierto aún los valores más 
hondos y auténticos de la persona, será descarriado en sus sen- 
timientos por valores y desvalores superficiales, demostrando la 
escasa profundidad de su corazón. Así, por ejemplo, el que que- 
de cautivado por los valores puramente vitales del deporte o de 
la moda, se «chiflará» sin más ni más por un as del deporte o 
por una estrella de la pantalla. Ni siquiera asomarán aquí los 
valores personales, justamente los que podrían provocar los sen- 
timientos más poderosos. Sólo el hombre que en su interior 
permanece verdaderamente libre y no se deja deslumbrar por los 
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simples valores o no-valores, sabrá fomentar los sentimientos mo- 
rales debidos a la persona, como son los de amor, compasión, 
misericordia, aprecio, etc., sin dejarse dominar por la multitud 
de sentimientos que los diversos valores o no-valores puedan 
solicitar. 


d) Sentimiento, intención (fimis operantis), motivo 


«Sentimiento e intención» son dos nociones que no deben con- 
fundirse. El sentimiento es la fuente de la que mana la inten- 
ción, la finalidad perseguida con la obra o acción. Mas no son 
los sentimientos los que elaboran las intenciones O fines de las 
acciones. 

Hay, indudablemente, un buen número de sentimientos que 
no pueden comprenderse como prosecución de una finalidad, 
como un esfuerzo por conseguir un objetivo; y esto es precisa- 
mente lo que caracteriza la intención. Sin embargo, la finalidad 
de una intención puede manifestar o profundizar un sentimiento 
o señalar la superación de un movimiento emocional del alma. 
Así, sentimiento e intención se entrelazan por varios conceptos. 

La orientación fundamental de un hombre, o sea su poten- 
cial básico de decisiones singulares, está caracterizada por -los 
movimientos que en su alma predominen. 

La intención fundamental es la decisión previa, consciente 
y profundamente libre que abarca todo un campo de valores, de 
manera que las acciones en este campo realizables tienen ya su 
intención en aquella decisión. La intención fundamental más un:- 
versal es la última y, de suyo, irrevocable y completa decisión por el 
bien o la elección del último fin, del valor soberano. La intención 
fundamental del mal, la decisión total por un valor que se pone 
al servicio del placer o del orgullo, tiene un poder demoledor 
muy diferente del de una decisión momentánea por el mal. Lo 
mismo pasa con el buen propósito universal: centuplica la fuerza 
para el bien. Por la intención dominante y fundamental se deter- 
mina primeramente la calidad del sentimiento y luego la forma de 
la acción. Gracias a la intención fundamental para el bien, los 
movimientos desordenados del alma que continúan obrando aún, 
a causa del automatismo y de las asociaciones de palabras e ideas, 
si no pueden dominarse completamente, quedan, por lo menos, in- 
trínsecamente desvirtuados de su malicia moral. Por lo mismo, no 
perjudican moralmente mientras la decisión general del propósito 
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que los purifica no se retracte por una contradecisión de la libre 
voluntad. 

La intención fundamental se cambia en actitud fundamental 
cuando llega a animar y dominar todos los sentimientos, movi- 
mientos y acciones. Es entonces cuando alcanza toda su hondu- 
ra y eficacia. 

Los sentimientos van más lejos y arraigan más hondamente 
que la intención que preside a cada acción; mas la intención fun- 
damental, y mucho más la actitud fundamental, va más lejos que 
cada sentimiento particular. Pero la calidad y profundidad de 
la intención fundamental y su influjo sobre la actitud fundamen- 
tal dependen de la efectividad de los sentimientos predominantes. 

Se ve por aquí que la educación de los sentimientos (y, por 
lo tanto, de los valores afectivos) en muchos aspectos es más im- 
portante que el esfuerzo por adquirir la simple energía de la vo- 
luntad. Sin duda que no hay educación fructuosa de los senti- 
mientos sin la energía de voluntad que aproveche los buenos 
movimientos del alma y anule los malos; si no se pone en ten- 
sión la fuerza de la voluntad por la intención, resolución y de- 
cisión efectivas. 

Intención y motivos se corresponden casi perfectamente, sólo 
que la intención apunta más a la razón final y el motivo a la 
razón determinante. Ahora bien, la más profunda y elevada ra- 
zón determinante es el bien, perseguido sin ambición utilitaria. 
La intención o fim perseguido por la voluntad y por la acción 
puede ser extraño al objeto de ésta, mas el motivo del senti- 
miento, cuando es auténtico (los sentimientos interesados signi- 
fican precisamente la falta de sentimientos en su sentido noble 
y pleno), no le viene del exterior, sino que constituye su nú- 
cleo vital. 

El motivo de los sentimientos no es otra cosa que su objeto 
como valor o no-valor. Todo lo cual obedece a que el sentimien- 
to no puede ser calculador ni interesado, como puede serlo la 
decisión de hacer algo: el sentimiento es esencialmente una res- 
puesta. 


e) Calidad de los sentimientos 


Un sentimiento puede ser más o menos céntrico o periférico. 
Hay sentimientos del alma, aprobados o reprobados, que no se 
establecen en el centro de la vida consciente; otros, por el con- 
trario, ocupan el primer plano en la conciencia y en las tenden- 
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cias y aspiraciones. Por ejemplo, el sentimiento de la enemistad 
que se apodera del centro del corazón de un hombre, obra más 
avasalladoramente y tiene mayor significación moral que el mis- 
mo sentimiento cuando sólo ocupa un reducido campo del alma. 
De ahí viene que el «esforzarse por no pensar más en el objeto 
del odio, significa ya algo. De ahí también la capital importan- 
cia de hacerle más y más campo en el alma al amor a Dios y al 
prójimo. 

Otra calidad atendible en los sentimientos es su profundidad. 
Desde el punto de vista del objeto, es capital la relativa eleva- 
ción o profundidad que éste alcanza en la escala de los valores, 
si sólo se mira y considera el valor intrínseco del objeto o si se 
aprecia, ante todo, el profundo valor que le confiere su relación 
con Dios. Amar al prójimo «en Dios y por Dios» tiene un va- 
lor esencialmente más profundo que amarle con un simple amor 
humano. Mas no importa únicamente la elevación del valor: es 
también decisiva la manera como el alma está poseída por él. 
Esto último depende íntimamente de cómo se conozca el valor, 
es decir, si se trata de un conocimiento «a distancia», o de un 
sentimiento vivo, o de un conocimiento íntimo. Desde este punto 
de vista, el simple amor humano al prójimo de un alma noble 
puede alcanzar mayor profundidad y «calor» que el amor reli- 
gioso de un alma superficial. 


Gran importancia reviste también la diferencia entre un sentimiento 
auténtico O inauténtico. Y aquí no aludimos a un sentimiento fingido, 
pues como tal no puede ser ni auténtico ni inauténtico: sencillamente es 
inexistente. Tampoco se ha de identificar la autenticidad del sentimiento 
con la viveza de la emoción. 

Puede aún darse el caso de inautenticidad de sentimiento cuando 
la emoción excede la percepción de la importancia del valor. 

Por ejemplo: hay educadores que muestran una gran indignación 
«ética», cuando en realidad poco les importa la violación de la virtud. 
Esta inautenticidad es característica sobre todo en los «entusiasmos artis- 
ticos» en diversos campos del arte, cuyo verdadero valor apenas si se al- 
canza a percibir. Tales sentimientos inauténticos no son siempre del todo 
conscientes en quienes los profesan. 

Es de notar, sin embargo, que el afecto y la emoción por sí no hacen 
inauténtico el sentimiento. A la larga, no pueden los sentimientos man- 
tenerse vivos sin alcanzar también la afectividad, pues en buena parte 
aquéllos tienen su sede en las facultades afectivas del alma. Por otra 
parte, la permanencia de un sentimiento privado de afecto y gusto sen- 
sible puede ser indicio de que tiene los quilates de ley (cf. la doctrina 
sobre la «sequedad o aridez espiritual»). La energía y tenacidad de la 
voluntad debe sostener los sentimientos en el tiempo en que faltan los 
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afectos. En todo caso el estado de los afectos sensibles, que en gran 
parte depende del vigor o agotamiento corporal, no debe tomarse como 
índice de la profundidad o autenticidad de los sentimientos. 


f) Sentimientos positivos y negativos 


Los sentimientos se distinguen en positivos y negativos con- 
forme a la dirección que toman sus tendencias cualitativas. Los 
sentimientos positivos se caracterizan por la tendencia a la afir- 
mación y unión y se agrupan en torno al amor. El odio repre- 
senta la tendencia negativa más radical, y se dirige a la nega- 
ción, al distanciamiento y separación de su objeto. Nótese, sin 
embargo, que esta definición es puramente psicológica. Desde el 
punto de vista moral, «negativo o positivo», pueden significar 
precisamente lo contrario. El odio, o cualquier otro sentimiento 
psicológicamente negativo, tiene valor positivo cuando es la ló- 
gica respuesta a un no-valor, conforme al recto orden de la es- 
cala de los valores. El sentimiento del amor, psicológicamente 
positivo, es moralmente negativo cuando desconoce el ordo amo- 
ris, el «orden en el amor», cuando, por ejemplo, se ama más 
a la criatura que a Dios. 

No hay sentimiento puramente negativo. Cuando alguien, por 
ejemplo, cobra aversión a otro a causa de los talentos o virtudes 
que ese otro posee, psicológica y moralmente considerado, es 
un sentimiento negativo. Pero el sentimiento latente y fundamental 
es psicológicamente positivo (moralmente negativo): y es el amor 
desordenado a sí mismo. 

Cuando un sentimiento moralmente positivo se descarga so- 
bre todo negativamente, por ejemplo, cuando el celo por el bien se 
revela única o especialmente por la indignación contra el mal, 
se debe calificar de resentimiento o de tendencia psíquica morbosa 
al mismo. 


3. El sentimiento dominante 


Del sentimiento dominante puede hablarse desde muchos pun- 
tos de vista. Puede llegar a dominar una tendencia psicológica- 
mente negativa, como el odio o la irritación. También pueden 
dominar sentimientos moralmente malos, o sea aquellos que in- 
clinan a conculcar la jerarquía de los valores. Muy importante es 
para la psicología y la ética de los sentimientos cuál sea la cate- 
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goría de valores que domina preferentemente en los sentimientos 
de un hombre. 


EDuaRD SPRANGER Ha clasificado desde este ángulo las principales 
formas de vida. El valor dominante, el ethos (la orientación de los senti- 
mientos) y la forma de vida se corresponden : 

1) Vida económica: valor dominante: la economía, la utilidad; ethos: 
la dedicación al trabajo y a la profesion. 

2) Vida estética: valor dominante: la hermosura y su noble disfrute; 
ethos: culturización, cultivo de la armonía de la personalidad. 

3) Vida heroica: valor dominante: la fuerza, la nobleza, el heroísmo, 
etcétera; ethos: señorío y fortaleza. 

4) Vida intelectual: valor dominante: la ciencia; ethos: dedicación a 
la investigación de la verdad, veracidad, objetividad. 

5) Vida social: valor dominante: unión con la comunidad; ethos: el 
don de sí a sus semejantes, altruismo. 

6) Vida religiosa: valor dominante: Dios, la comunión con Dios, la 
salvación del alma; ethos: don de sí a Dios, renuncia a lo terreno. 

Vemos aquí cómo cada una de las formas de vida enumeradas des- 
arrolla sentimientos positivos, un ethos valioso. Mas la forma de vida 
que concede a los valores secundarios un lugar demasiado amplio en 
los sentimientos, se expone siempre a traicionar los valores más ele- 
vados, incluso en los momentos y juicios más decisivos. Aparte de que 
ninguna forma de vida se presenta nunca en forma pura, sino sólo como 
tendencia más o menos dominante, el reconocimiento de que el valor 
más alto es el religioso es, en teoría, compatible con cualquier for- 
ma de vida, por ejemplo, la económica o la estética. Pero si en reali- 
dad los valores religiosos no ocupan en los sentimientos el lugar pre- 
ponderante que les corresponde, se sigue fatalmente que las decisiones 
prácticas, cuando se haya de escoger entre el valor religioso y el valor 
dominante, se conformarán generalmente a las falsas preferencias que 
dominan el corazón. 

El mayor peligro que ofrecen las formas de vida unilaterales como 
rectoras de los sentimientos, está en que inclinan a no considerar los 
más altos valores sino desde el ángulo del valor dominante, y como 
simples valores auxiliares. Por ejemplo: el comerciante frecuentará los 
sacramentos para ganarse la voluntad de los clientes; el político echará 
mano de la religión para salir vencedor en sus jugadas políticas. 

Análogamente a las formas de vida de Spranger, señaló Kierkegaard 
cuatro estadios en la orientación de la vida, que serían como los senti- 
mientos típicos respecto de los valores dominantes: estadio 1. estético; 
2.2 ético; 3.2 antropocéntrico y religioso; 4. teocéntrico y religioso. Pero 
Kierkegaard no considera esos sentimientos tipo como algo estático y defi- 
nitivo, sino como algo gradualmente perfeccionable, aunque indudablemente 
tiende a estabilizarse. La economía como forma de vida, que tiende, como el 
americanismo y el marxismo, a acabar con la estructura moral del mundo, 
no tiene cabida en los estadios de la vida, puesto que la economía no es un 
grado de desarrollo de la persona, sino el mayor peligro para ella, aun cuan- 
do pretende entretener una dirección positiva de los sentimientos. 
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4. La ética de sentimientos en la moral cristiana 


La moral católica no admite una ética de sentimientos que 
sólo insista en la interioridad, en la rectitud de los sentimientos, 
sin preocuparse igualmente por traducirlos en obras con pleno 
sentido de la responsabilidad ante el mundo y com celo apostóli- 
co por el reino de Dios. Mas la predicación católica tiene que 
insistir siempre, a ejemplo del Maestro divino, sobre la base de 
los buenos sentimientos, como raíz de toda buena acción, en 
definitiva sobre el corazón. Junto con la acción animosa se han 
de cultivar los «sentimientos». La ética de sentimientos impone 
a la educación la tarea de encaminar no tanto a la simple práctica 
de la obediencia, cuanto al desarrollo del sentimiento y gusto de la 
obediencia, sentimiento que se aviva con la consideración afec- 
tuosa de la importancia del orden, de la dignidad de la autoridad 
que manda (tras la cual se ha de ver a Dios), y, por último, del 
valor de lo mandado. 

Ya se entiende que el punto principal de la educación de los 
sentimientos no es el mero conocimiento, sino despertar el sen- 
timiento interior del amor. Para hacer comprender la importan- 
cia de la moral de sentimientos basta decir que el amor es el 
mayor de los mandamientos y el centro vital religiosomoral de 
todo bien. El amor, el ser enteramente poseído por el amor a 
Dios, es el principio interior de toda buena aspiración, de toda 
buena decisión, de toda buena obra. Sin duda que una acción 
puede ser formalmente recta, aun sin que la provoque el amor; 
mas para que las disposiciones y las obras sean perfectas en sen- 
tido religioso, debe moverlas y dirigirlas en alguna forma la 
energía divina del amor a Dios. Cuanto más puro y operante 
sea el sentimiento del amor que fundamenta y empapa el acto 
moral, tanto más profundo y meritorio será. 

Pero el amor demuestra su autenticidad en las obras, llevan- 
do paciente y humildemente la cruz, sometiéndose obedientemente 
a la ley de Dios. No hay oposición alguna entre ley y senti- 
miento. Mas cumplir la ley sin sentir debidamente el amor ca- 
rece de valor moral. El alma que anima el cumplimiento de la 
ley es el sentimiento del amor. El amor empuja a buscar y en- 
contrar nuevas posibilidades de realizar el bien; mas, ante todo, 
enciende el celo por cumplir la ley general y universal de la vo- 
luntad de Dios que a todos se impone (cf. Ps 118). Es precisa- 
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mente el amor el que ayuda a descubrir el verdadero significado 
de la ley y los llamamientos especiales de Dios. Son los buenos 
sentimientos del corazón los que dan perspicacia a la mirada y 
delicadeza al oído respecto de la voluntad de Dios. En este sen- 
tido se realiza siempre la profunda frase de san Agustín: Dilige 
et quod vis fac! *%”, ama y haz lo que quieras. Lo que no significa 
que sea indiferente lo que el hombre se proponga hacer, aunque 
fueran acciones descarriadas, con tal de tener amor en el cora- 
zón. Lo que estas palabras significan es: «Cuida que el verda- 
dero amor sea el motivo radical; pues de él solo puede nacer el 
bien.» El verdadero sentimiento de amor en todas las cosas acierta 
en lo justo con admirable precisión, y por insignificante que sea 
el bien elegido, le confiere el brillo y el valor del amor. 

Mas nunca se ha de olvidar que aunque los sentimientos, 
sobre todo el del amor, se prueban en la fragua de las obras im- 
puestas por la obediencia, encierran en sí mismos un valor autén- 
tico. De ahí que si Dios quiere para sí nuestras obras, quiere 
sobre todo nuestro corazón. «Hijo mío, dame tu corazón» (Prov 
23, 26). Esta verdad, de que Dios realmente quiere y acepta 
nuestro amor, es una de las más consoladoras de nuestra fe. 
Junto con Cristo y en Cristo podemos amar a Dios con un amor 
verdadero, fuerte y legítimo. Si estamos unidos a Él por la gra- 
cia y la caridad, nuestro sentimiento se confunde en el torrente 
de amor de Cristo para con el Padre y para con los hombres; 
es, pues, algo más que una imitación exterior. 


5. Los sentimientos según la Sagrada Escritura y la tradición 


Ya el Antiguo Testamento insiste incansablemente en que 
Dios no mira tanto las obras exteriores, la oración de los labios, 
o los sacrificios, como el corazón, como los auténticos senti- 
mientos de amor, de obediencia, de penitencia, etc. Dios no se 
queja tanto de las extraviadas acciones de los israelitas como de 
su «corazón obstinado», de sus sentimientos adúlteros, torcidos 
(Is 6, 9; 29, 13; cf. Mc 6, 52; 8, 17; 16, 14; Ioh 12, 395). Las 
promesas mesiánicas llegan a su punto culminante con el anun- 
cio de que el Señor purificará a su pueblo de sus pecados y le 
dará un corazón muevo, de que ha de depositar en su «cora- 
zón» su temor y su amor (ler 32, 40; 31, 33; Is 51, 7; Ez 36, 


6la. San Acustín, ln epistolam Tohanmis ad Parthos, tract. vil, 8, PL 35, 2033. 
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26). «Y les daré otro corazón, y pondré en ellos un espíritu nue- 
vo; quitaré de su cuerpo su corazón de piedra, y les daré un 
corazón de carne» (Ez 11, 19). No quiere Dios el gesto de des- 
garrarse la túnica, sino el sentimiento interno de penitencia: 
«desgarrad vuestros corazones» (Ioel 2, 13). 

Continuando la enseñanza del Antiguo “Testamento, pero con 
más viva oposición al legalismo exterior de los fariseos, pro- 
clama Cristo con toda energía la importancia de los sentimientos, 
especialmente en el sermón de la montaña (Mt 5s). Ofende a 
Dios no sólo la acción, sino también el pensamiento y la con- 
cupiscencia, el sentimiento interior. Por eso: «Dichosos los que 
tienen un corazón puro» (Mt 5, 8). Es el corazón la sede de los 
sentimientos, en particular del amor. Por lo mismo, es preciso 
que no sólo las acciones estén en orden, sino también la sede, el 
órgano del amor. El corazón tiene que ser «puro», que es decir 
vacio de falsos amores, de torcidos sentimientos. Cuando el co- 
razón es puro, va derecho, por la fuerza de su misma natura- 
leza, hacia el objeto verdadero del amor. Entonces su mirada amo- 
rosa se eleva hacia Dios, hasta poder «contemplarlo» allá arriba. 

Mientras los fariseos condenan enérgicamente la transgresión 
exterior de los más insignificantes preceptos humanos, el Señor 
marca con hierro candente el corazón perverso, los malos senti- 
mientos, de donde procede, como de su fuente, todo lo malo 
(Mt 15, 18; Mc 7, 20ss). Ningún mérito tienen ante Dios las 
obras, aun los sacrificios y las oraciones, sin los sentimientos in- 
teriores, Cristo se queja como el profeta (Is 29, 13) de las ado- 
raciones que salen de los labios sin que los sentimientos las 
acompañen (Mt 15, 8). 

La mayor acusación que Pedro echa en cara a Simón Mago 
es ésta: «Tu corazón no es recto delante de Dios» (Act 8, 21). 

San Esteban reprocha a los judios el tener «corazones in- 
circuncisos», de donde procede su incredulidad y su «oposición 
al Espíritu Santo» (Act 7, 51). La conversión y la fe presupo- 
nen el cambio de sentimientos (Mc 1, 15). «Convertíos y creed.» 
Metanoein quiere decir cambio interior de pensamiento, reorien- 
tación de todos los sentimientos. San Pablo exige también, como 
san Esteban, en lugar de la circuncisión exterior, la circuncisión 
del corazón, el sentimiento interior de penitencia, la transforma- 
ción interior (Rom 2, 5; 2, 29). «Pura conciencia» y puros sen- 
timientos son dos aspectos de una misma realidad (1 Tim 1, 5). 
Una de las exigencias fundamentales del seguimiento de Cristo 
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es el revestirse de sus sentimientos: «¡Sentid como Cristo!» 
(Phil 2, 5). Estos nuevos sentimientos son absolutamente posi- 
bles para el cristiano, no sólo gracias al ejemplo de Cristo, sino 
gracias al alojamiento de Cristo en nosotros (Rom 8, 10; Eph 4, 
17-24). El alojamiento de Cristo em nosotros es la fuerza que 
nos imprime nuevos sentimientos y que lleva en sí el indeclina- 
ble llamamiento a la renovación. Debiendo «revestirnos de Cris- 
to», debemos, ante todo, adoptar sus sentimientos. 

La quintaesencia del evangelio y de las cartas de san Juan 
es el pensamiento de que no sólo estamos estáticamente en el 
amor y tenemos que «permanecer en el amor», sino que tene- 
mos que ahondar cada vez más en el amor que nos ha sido 
donado. 

Los santos padres y los teólogos señalaron siempre la impor- 
tancia capital de la rectitud de los sentimientos. Para san Agus- 
tín, «lo decisivo no es la obra exterior, sino el sentimiento mo- 
ral» Y. Muta cor et mutabitur opus!, «cambia el corazón y cambia- 
rán las obras» %, «Si tienes la misericordia en el corazón, Dios 
la recibe ya como una limosna, aunque no tengas nada que dar» 
La violación externa ejercida sobre una virgen no le quita a 
ésta nada del brillo de la virginidad, con tal que en su propósito, 
en sus sentimientos se conserve pura. El duro sentimiento de 
la violencia padecida eleva la gloria de la virginidad *. Son los senti- 
mientos los que hacen buena o mala la voluntad. «Un amor bueno 
da una voluntad recta; un amor malo, una voluntad perversa» *, 
La escolástica hace resaltar ante todo la importancia de la inten- 
ción: fimis operantis. Lo decisivo no son las obras exteriores, 
sino la intención interior. Para la escolástica, las virtudes teo- 
logales son algo más que la simple realización de obras exteriores, 
son esencialmente sentimientos, actos del corazón. Con particu- 
lar atención examinó la teología moral de la edad media los 
movimientos sensuales indeliberados o semideliberados: motus 
primo primi y motus secundo primi. La opinión largo tiempo 
reinante, incluso hasta santo Tomás, de que los movimientos 
desordenados, aunque no aprobados, habían de considerarse como 
pecados (sea a causa del pecado original, sea, según la opinión 
más común, a causa del descuido predominante de vigilar la sen- 


62. MausBacu, Ethik des hl. Aug. 1, pág. 48. 
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sibilidad), muestra cuánta importancia se daba a los sentimientos. 
Si finalmente, desde santo 'lomás, se enseña claramente que los 
movimientos desordenados sólo son pecado desde el momento 
en que la voluntad los acepta libremente, con ello queda subra- 
yada la vigilancia con que la voluntad ha de enderezar al bien 
los movimientos interiores Y. Pero todavía más que los teólogos, los 
grandes místicos de la edad media encarecen la importancia de 
los sentimientos y disposiciones interiores frente a la actividad 
puramente exterior. Con ello no enseñan ciertamente el quietismo, 
ni siquiera el maestro Eckehart. No hacen más que enseñar el 
optimismo bíblico y agustiniano, según el cual «el corazón reno- 
vado», «el árbol bueno» se muestra en los frutos buenos, en la 
prueba de la acción y sobre todo en la firmeza en medio de los 
sufrimientos. La escuela franciscana insiste particularmente en 
la importancia de moderar los sentimientos, de acuerdo con su 
doctrina acerca del primado del amor sobre el conocimiento. 

Como últimamente MAx ScHeLer, la mística y la escolásti- 
ca medievales intentaban sondear el profundísimo misterio de 
la doctrina que profesa el cristianismo sobre los sentimientos, al 
enseñar que el verdadero amor consiste en «conm-querer» y «com- 
amar» con Dios, que es como decir que al cristiano no le basta 
con amar porque Dios ama, o lo que Dios ama: el cristiano, hijo 
de Dios, ama con el mismo amor de Dios en virtud del amor que 
Dios le ha dado. Reside en el propio corazón de Dios. Empero, 
la teología moral escolástica, a pesar de la dignidad e importan- 
cia que reconoce a los sentimientos, tiene sobre todo en mira la 
idea de ley —ley eterna, natural y evangélica — y de orden. La 
«devoción moderna» del siglo xv —encabezada por GERSON 
y Tomás ve Kempis — sigue una orientación decididamente per- 
sonalista; así apoya casi exclusivamente la importancia de los 
sentimientos, que presenta, con profundidad teológica, como un 
revestirse de los sentimientos de Cristo. La reforma interna de 
numerosos claustros ha mostrado prácticamente lo fructuoso de esta 
moral de sentimientos. Mas con la preponderante importancia 
concedida a la regulación de los sentimientos apunta el peligro 
de descuidar el celo ardiente por el reino de Dios y por el esta- 
blecimiento del orden en el mundo, conforme a la ley de Dios, 
y el de limitarse a la mera purificación de los propios sentimien- 
tos y a la salvación personal. 


67, Cf. O. Lorrin, Psychologie et morale aux XIlIe et XIII siécles, t. 11, 493-589, 
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6. Los sentimientos según Lutero y la filosofía moderna 


Al esfuerzo optimista de la edad media por establecer en el mundo 
el orden querido por Dios se opuso Lutero con su juicio pesimista 
sobre las posibilidades del orden y sobre el corazón humano. Era una media 
vuelta, dando las espaldas a la responsabilidad ante el mundo, a la despre- 
ciable «justicia de las obras», para tornarse exclusivamente hacia la «pura 
interioridad», donde la gracia victoriosa gobierna el corazón «totalmente 
descarriado». En su lucha contra la lglesia creyó descubrir en la obediencia 
a la autoridad eclesiástica algo que pugnaba con los auténticos sentimientos 
cristianos, como si la verdadera obediencia a la Iglesía no pudiera compa- 
ginarse con los más sinceros sentimientos del corazón y no se ordenara, por 
los sentimientos que la animan, hacia Dios (cf. Mt 18, 17s). Al decir que 
toda obra buena debe ir animada por la fe y realizada por una libre y 
alegre voluntad, no hacía Lutero más que repetir una doctrina moral ya 
muy antigua en la Iglesia católica. 

La ética de ¡Kant es también sin duda una ética de sentimientos. Pero 
en su doctrina, los sentimientos quedan atrofiados por una voluntad árida 
y sin emociones y por la conciencia del deber. También nosotros colocamos 
la decisión moral en la libre voluntad, como Kant, pero su mundo moral 
nos parece demasiado pobre, ya que para él no cuenta sino «la buena 
voluntad». La insuficiencia y desolación de la ética de sentimientos de Kant 
está, sobre todo, en que, según él, todo sentimiento para con Dios es inútil 
y absurdo, pues Dios no puede recibir nada de nosotros. 

La ética de sentimientos recibió un duro golpe con Hegel, quien ve en 
el Estado el más alto exponente de moralidad y exige del individuo, como 
la demostración más noble de los sentimientos, la completa sumisión al 
Estado. Claro está que, teóricamente, sostuvo aún la libre responsabilidad, 
pero ésta no desempeña ya la misión que le corresponde frente a un Estado 
que se presenta como la corporización del espíritu, de la razón. Allí donde 
el influjo de Hegel se ha impuesto, los individuos han abandonado fácilmente 
al Estado la decisión moral en mil cuestiones vitales. El Estado con sus 
leyes sustituyó los sentimientos. El único sentir que ha de contar ahora ha 
de ser el de la absoluta obediencia al Estado, el de la sumisión legal. Cual- 
quiera ve cuán lejos está todo esto de los sentimientos personales que la di- 
vina revelación supone en el corazón del cristiano. 

Los sociólogos y filósofos modernos“ conocen, indudablemente, el tér- 
mino «ética de sentimientos», pero, las más de las veces, le atribuyen una 
significación muy diferente de la que le corresponde dentro del contexto 
de la tradición cristiana de la «interioridad», basada en la idea bíblica del 
«corazón». La ética de sentimientos que se desenvuelve en sentido bíblico 
reconoce la primacía de la caridad, por cuyo influjo busca el cristiano cómo 
unificarse con los amorosos designios de nuestro Creador y Redentor. La 
ética idealista moderna no revela, por el contrario, muchas veces más que 
un desconocimiento irrespetuoso de la realidad y del acontecer social y 
psicológico concreto. ¿Puede un hombre consciente de sus responsabilidades 


68. Cf. W. ScHULLGEN, Die sogiologischen Grundlagen der katholischen Sittenlehre, 
Dusseldorf 1953, pág. 13 y 9lss. 
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pasar indiferente ante estas realidades? Con razón se eleva Max WEBER * 
contra esa ética de sentimientos que lleva a exclamar: «el cristiano se 
contenta con obrar bien, y le abandona a Dios el resultado», o que, ante 
los malos efectos producidos por una acción realizada «con las más puras 
intenciones», deja tranquilo, achacando los malos resultados a la perversidad 
del mundo, a la torpeza de los demás... en suma, a la voluntad de Dios, 
que los creó. ¡Pero no es ésta la ética cristiana de sentimientos! Pues aunque 
ésta se oponga irremisiblemente a reducir la moral al pragmatismo del 
buen resultado, impone decididamente el sentido de la «responsabilidad». 

Es precisamente el sentimiento básico de la moral cristiana, que no 
es otro que el del amor que busca cómo unificarse con los amorosos desig- 
mios de la voluntad de Dios, el que exige tomar muy en cuenta las exi- 
gencias del orden creado, los obstáculos que a nuestra acción opone el 
pecado, y la victoria que sobre él obtuvo Cristo y que el cristiano está 
llamado a hacer palpable en el mundo. 

Indudablemente la historia de la moral nos advierte que la ética de 
sentimientos, sobre todo desde que vio la luz la ética luterana de «pura 
interioridad», expone al peligro de cierta indiferencia ante los hechos que 
pueden acelerar o retardar el advenimiento del reino de Dios al mundo 
que nos rodea; pero al otro extremo está acechando otro peligro en que 
nos puede despeñar la ética de responsabilidad, y es el de la ética del simple 
buen resultado exterior, ya que el hombre es un ser tan estrecho y limitado. 
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Sección segunda 


FORMA Y CONTENIDO DEL LLAMAMIENTO DE CRISTO 
OBJETO DE LA MORAL 


En la sección primera hemos considerado al hombre, llama- 
do por Cristo a seguirle, en su propio ser, con sus caracteres 
esenciales, prestando especial atención a sus facultades morales 
(capacidad para conocer el bien, libertad y conciencia) y a su 
actividad (sentimientos y acciones). Debemos ahora delinear sus 
deberes morales, forma y contenido del llamamiento de Cristo. 
lístos están determinados por su propio ser —en el que se com- 
prende también su elevación a la gracia— y por todo aquello 
que puede solicitar su actividad, o sea el objeto (o fin) de sus 
sentimientos y acciones: Dios, el prójimo, la comunidad, su 
misma persona, el mundo. De las relaciones entre el sujeto y 
el objeto nacen las normas morales, o sea las reglas de la mora- 
lidad. Lo que determina la importancia de una obligación o de 
un acto moral es el objeto, mas no considerado en su simple 
realidad, sino en cuanto portador de un valor, según el relativo 
lugar que ocupa en la escala de los valores, mirado en el cuadro 
de las relaciones concretas con otros objetos y sobre todo con la 
persona que actúa (o sea en su situación). Para dictaminar con 
juicio definitivo sobre un acto, además del objeto y de la situa- 
ción especial, ha de tenerse en cuenta la orientación interior que 
tiene el hombre respecto del objeto, o sea la intención o motivo, 
el cual determina realmente cuál es el valor que el hombre per- 
sigue en el objeto de sus sentimientos y de su acción. Así, el objeto 
total del acto moral lo integran el objeto, la situación (las circuns- 
tancias externas y estado de alma del que actúa) y, por último, 
el motivo. 

Trataremos en el primer capítulo de la norma general y de 


2/5 


Sede de la moralidad 


las normas particulares de la moralidad, en cuanto revisten e: 
carácter de leyes (norma y ley); en el segundo capítulo, del ob- 
jeto de la decisión moral en sí mismo y en la situación; en el 
capítulo tercero, del motivo moral, y, finalmente, en el cuarto, 
de la interdependencia de estos tres requisitos, en el aspecto de 
la acción indiferente. 
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NORMA Y LEY 


Il. LA NORMA DE LA MORALIDAD 


1. Norma y valor 


Una norma de moralidad puede presentarse en forma nega- 
tiva: prohibición: «no mentirás», o positiva: «dirás siempre la 
verdad». En ambos casos se hace relación a un valor que en sí 
mismo es mucho más rico de lo que puede expresar la enuncia- 
ción verbal de la norma, especialmente en su forma negativa. 
Y, sin embargo, aun el más perfecto cumplimiento de los valo- 
res morales se encuentra sometido a la norma. Tal es el caso, por 
ejemplo, del santo, que prendado de la hermosura de la ver- 
dad, prefiere morir a incurrir en la menor deslealtad. Es, pues, 
el valor el que da la norma y el que constituye el verdadero ob- 
jeto del acto moral. Por ser un valor en sí mismo y por los 
valores que fundamenta en su relación con el hombre, prescribe 
a éste la regla, o sea el patrón invariable (la norma) de su con- 
ducta. Una norma moral no es una restricción arbitraria de la 
libertad humana, sino un llamamiento que el objeto portador del 
valor dirige a la libertad para moverla a salvaguardar y culti- 
var el valor y, por lo tanto, preservarse a sí misma. Una norma 
que no estuviera fundada sobre um valor y no estableciera un 
deber «valioso», estaría privada de toda fuerza moral obliga- 
toria Aun las órdenes y preceptos que pudieran ser distintos 
de lo que son — preceptos positivos — han de implicar, como su 
sentido último, la invitación a cultivar o a atender a un valor. 
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Por ejemplo: cuando Dios prohibió a los primeros padres comer del 
árbol de la ciencia o cuando impuso a Abraham la inmolación de su hijo, 
el valor que se perseguía era en ambos casos el reconocimiento de la so- 
beranía de Dios y la proclamación de la dependencia que de Dios guardan 
las criaturas, y esto debieron comprenderlo aquellos a quienes concernía, 


aunque no percibieran la inmediata significación del precepto ni el valor 
encerrado en él. 


2. La norma moral: Perspectiva filosófica y teológica 


a) El planteamiento filosófico del problema de la norma mo- 
ral puede partir del hecho mismo del deber impuesto (el contenido 
de la norma), para preguntarse luego cuál es la última razón, el 
último fundamento de ese deber (la norma considerada como 
obligación o ley). 

Hasta ahora ninguna filosofía ha podido eludir, al menos 
prácticamente, el axioma escolástico: agere sequitur esse: la ac- 
ción corresponde al ser. Expresado en términos epistemológicos, 
el principio puede enunciarse así: al conocimiento del ser corres- 
ponde el conocimiento del deber. Asi, todas las filosofías llegan 
a este axioma o norma moral universal: el hombre debe obrar 
conforme a su ser. En los seres impersonales, la actividad viene 
necesariamente determinada por el ser, o sea por la naturaleza 
propia de cada uno y por las relaciones con el mundo que le 
rodea. Es una norma o regla de necesidad. En el hombre, su 
naturaleza es también una norma absolutamente razonable y vá- 
lida, pero es una norma dirigida a la libertad. El hombre no 
está, como los seres irracionales, ligado a las normas de su propio 
ser por necesidad de naturaleza: él puede «reconocer» o «des- 
conocer» esa norma y cumplirla o transgredirla libremente. 

Por lo que toca al contenido de la norma moral, puede el 
hombre leerlo en su propia esencia y en la relación que guarda 
con los seres que lo rodean. Su norma moral es, pues, la ley de 
su propia esencia. En este respecto puede hablarse, con cierto 
derecho, de su «autonomía», de que el hombre se dicta a sí 
mismo su ley. Pero inmediatamente se plantea otra cuestión: 
¿quién impide al hombre colocar su propio capricho (pues es tam- 
bién una de las posibilidades de su ser) por encima de la norma 
esencial de su naturaleza? Se dirá, acaso, que el hombre, quebran- 
tando arbitrariamente su norma esencial, queda muy por debajo 
de las posibilidades de su propia esencia y malogra su propio 
ser. Pero tales consideraciones no muestran más que la opor- 
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tunidad y utilidad de la norma moral. Ésta no llega a ser ley 
estrictamente obligatoria sino en virtud de un legislador que en- 
tienda obligar absolutamente. Al preguntarnos, pues, cuál es el 
último fundamento y razón de la obligación que impone la nor- 
ma moral, queda en suspenso toda autonomía humana para ser 
absorbida por la «teonomía» o norma impuesta por Dios. Tanto 
más cuanto que el hombre no descubre todo el alcance y profun- 
didad de la norma moral hasta que, poniéndose a sí mismo en 
relación a Dios, alcanza el conocimiento de su auténtica natura- 
leza y con ello la posibilidad más esencial de su propia libertad. 

b) El punto de partida de la teología, para la determina- 
ción de la norma moral, es fundamentalmente distinto del de la 
filosofía. En efecto, la filosofía no conoce como norma subjetiva 
última sino la razón, o la conciencia guiada por la razón, cuyo 
objeto propio, aun en la determinación de la norma general, es, 
ante todo, el ser creado, aunque lo considere en su relación a 
Dios. La teología, por el contrario, tiene como última norma sub- 
jetiva de moralidad no la mera razón, sino la virtud de la fe, 
o sea la razón iluminada por la fe; y el objeto primario de la fe no 
es el hombre o el orden creado, sino Dios. Así, la regla supre- 
ma y objetiva de la moralidad es sólo la voluntad de Dios. Antes 
de conocer lo que tiene que hacer en particular, el creyente sabe, 
mediante la fe, que la voluntad de Dios es la pauta suprema y 
obligatoria. 

Dios nos reveló su voluntad mediante Cristo, quien estable- 
ció la Iglesia católica como guardiana e intérprete de su re- 
velación. 


Así pues, la norma moral próxima o inmediata es para 
nosotros la voluntad de Dios revelada en Cristo, en la 
forma como nos la propone la Iglesia católica (norma ob- 
jetiva) y como la iluminación interior del Espíritu San- 
to la da a conocer a la razón sometida a la fe (norma 
subjetiva). 


Pero, del mismo modo que la creyente aceptación de las en- 
señanzas de la Iglesia no impide al teólogo inquirir sobre la 
norma que guía a la Iglesia en su doctrina, así también podemos 
respetuosamente preguntarnos cuál es la norma que sigue Dios 


en sus preceptos. Sólo que ni remotamente podemos imaginarnos 
una norma que esté fuera de Dios. 
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Esta manera de plantear el problema excluye de raíz todo 
nominalismo (cuyo equivalente en teología moral es el «positi- 
vismo jurídico»). El axioma del nominalismo es: «No ordena 
Dios algo porque sea bueno, sino que es bueno porque Dios lo 
ordena» ?. 

Nosotros decimos, en cambio, desde nuestro punto de vista: 
Consideramos que una cosa es buena no porque la hayamos re- 
conocido como tal en virtud de sus razones intrínsecas, sino por- 
que el hecho de que Dios nos la ordene representa una garantía 
de su bondad mucho más eficaz que todos los razonamientos de 
nuestra inteligencia. Y aquí es donde se basa la firme convicción 
del creyente, de que lo mandado es bueno en sí y de por si, y 
no porque Dios le haya dado arbitrariamente el marchamo de 
bondad. 

La razón esencial de todo bien es Dios mismo. Los precep- 
tos se nos manifiestan como decretos de la voluntad de Dios, 
mas nunca como decretos arbitrarios, sino como decretos de sa- 
biduría, como efluvios de su santísima esencia, de la eterna ley, 
fundada en su esencia. «Decir que la justicia no es más que una 
determinación de la voluntad divina significa tanto como afir- 
mar que la voluntad divina no procede según el orden de la sa- 
biduría. Y esto es una blasfemia»? Por lo mismo no hemos de 
considerar los mandamientos y las leyes de Dios como una mul- 
titud de prescripciones singulares, sin conexión unas con otras. 
Todas forman una perfecta unidad, fundadas como están en su 
divina esencia, en su voluntad, en su sabiduría, en el Espíritu 
Santo. No será, pues, una falta de respeto a la soberanía de la 
divina voluntad, sino un acto de fe en la sabiduría de Dios, el 
que, guiados por la revelación, procuremos comprender los man- 
damientos divinos desde un punto de vista único, colocándolos 
bajo una norma que los abrace a todos. Debemos sólo guardar- 
nos de caer en el error de creer que podemos mostrar la deriva- 
ción de cada una de las obligaciones de un solo pensamiento 
(por ejemplo, del de la imitación de Cristo). Así como desde el 
punto de vista filosófico, el deber de la razón es abrirse a la rea- 
lidad total, intentando captarla en la percepción, en lugar de 
querer deducirla de un solo concepto, así también el primer de- 
ber de la fe y de la conciencia teológica es oir atenta y humil- 
demente el conjunto de la divina revelación; sólo después se 


1. A. WalBEL, Moraltheologie 1, pág. 308. 
2. Santo Tomás, De Verit. q. 23, a. 1. 
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ocupará la inteligencia en llegar a una visión sistemática y úni- 
ca de las diversas verdades y preceptos que en la revelación se 
encierran. 


3. Dos intentos de definir filosóficamente la norma moral 


a) La moderna filosofía de los valores ha hecho un impor- 
tante ensayo para formular una norma amplia de la moralidad. 
Dentro de la philosophia perennis sólo cuentan aquellas filosofías 
de los valores que ponen en correspondencia el ser y el valor, el 
orden del ser y la jerarquía de los valores. La filosofía del ser es- 
tablece esta norma objetiva suprema: el orden del obrar debe ate- 
nerse al orden del ser. La norma y la filosofía de los valores es 
ésta: es buena la acción cuando guarda el orden de los valores. 
Por consiguiente, la norma de la moralidad es la norma de las 
justas preferencias: se ha de preferir en cada caso el valor su- 
perior al inferior. El mal está en establecer por cuenta propia 
una ley de preferencia falsa entre los sentimientos y las accio- 
ncs. Pero la justa preferencia ha de tener en cuenta, además de 
la altura de los valores, su urgencia respectiva. Puesto que los 
valores inferiores tienen también su lugar en el orden de los va- 
lores y en la realidad, es preciso atender también a ellos en la 
práctica. Aunque a veces, en una situación dada, la realización 
o cuidado de un valor inferior sea más urgente que la de uno 
superior, hay que estar siempre dispuesto a sacrificar el valor 
inferior, cuando de otro modo el superior correría peligro. 


Por ejemplo, en la categoría de los valores, la oración está antes que 
la formación intelectual o los cuidados de la vida y, sin embargo, a veces 
estos valores son más urgentes. Mas siempre se ha de tener en mayor 
aprecio a la oración, y uno debe estar pronto a renunciar a una ventaja 
cultural o económica, en el caso en que esto pudiera engendrar menosprecio 
por la oración, desconocimiento de su importancia, pérdida de fuerza para 
rezar, etc. Los valores inferiores (lo útil, lo agradable, los bienes culturales) 
se han de cultivar sólo en la medida en que fomentan y ayudan a los va- 
lores morales. Así, ni la más alta conquista científica puede justificar una 
enseñanza o un estudio que arruine moral y religiosamente a la juventud. 


La obligación de guardar la jerarquía de los valores se des- 
prende ya del hecho de que todos ellos estén integrados en un 
orden jerárquico. Si se lesiona un valor auténtico, el orden entero 
protesta. Pero el carácter obligatorio del orden de los valores 
sólo se advierte plenamente cuando en la cumbre de ellos y domi- 
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nándolos, uno contempla al «jerarca viviente de los valores», 
al santo y supremo valor personal que es Dios. 

b) Otro notable intento filosófico de establecer una norma 
moral amplia procede en forma diferente. Así como el que acaba- 
mos de exponer partía del objeto del acto moral, de los valores 
objetivos, éste parte del sujeto operante, del hombre. Obra como 
hombre. Según esto, la regla suprema es la armoniosa actua- 
ción y desarrollo de todas las facultades humanas. “Tomar como 
punto de partida al hombre operante no es, en principio, falso. 
El peligro está en no prestar atención a la experiencia moral de 
un orden obligatorio que todo lo abarca y dentro del cual está 
incluido el hombre, o en relegarla a un segundo plano y subor- 
dinarla al hombre, o en adoptar una falsa imagen de éste. 

Hemos visto que la filosofía de los valores formulaba como 
suprema norma objetiva la de la justa preferencia; allí el pro- 
blema decisivo era, pues, el de establecer una «tabla de valores» 
justa. Aqui la pregunta fundamental es: ¿Qué es el hombre? 
Tanto el cristiano como el marxista dicen: obra como hom- 
bre. Formalmente, ambos reconocen, pues, la misma norma mo- 
ral, pero difieren en la respuesta a la pregunta sobre la esencia 
del hombre. Qué sea el hombre, sólo se puede conocer mirando 
el lugar que ocupa en la totalidad de la realidad objetiva. 

Para quien conoce al hombre, en su verdadera naturaleza, 
en sus caracteres esenciales y, sobre todo, en su intrínseca orien- 
tación hacia Dios y su subordinación a Él, aparece claro lo que 
exige la norma moral: puesto que el hombre no lleva en sí mis- 
mo su último sentido, sino que sólo es comprensible por su re- 
lación con Dios y por el lagar que le ha sido asignado en la 
creación, es lógico que en sus acciones no se mire sólo (ni en 
primer término) a sí mismo, sino que ante todo mire hacia Dios 
y considere sus relaciones con las demás criaturas. 

La norma de moralidad basada sobre la ética de los valores 
es, en Su esencia, expresión de un servicio a los valores que nos 
encontramos ya dados. La que parte del hombre como sujeto 
operante, tiene más ante los ojos el ideal de la personalidad (mo- 
ralidad entendida como autoperfeccionamiento); mas si parte de 
una recta concepción de la esencia del hombre, se dejará tam- 
bién guiar, no menos que la otra concepción, por la idea de un 
servicio a los órdenes de valores. Pero lo mejor es una combi- 
nación de los dos puntos de vista. Sólo del encuentro entre el 
sujeto y el objeto nace la perfecta inteligencia de la moralidad 
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en general, y de la norma moral en particular. La norma moral 
será entonces la siguiente: que en sus sentimientos y acciones 
sea el hombre fiel a su ser. Por su naturaleza no está el hom- 
bre determinado en su propio ser a seguir una sola conducta, 
sino que empleando todos los recursos que le proporcionan sus 
conocimientos y su libertad, debe esforzarse por satisfacer las 
exigencias de su propia esencia y de los seres todos con que pue- 
de estar en relación. 

La fe no deroga la norma moral así formulada por la filo- 
sofía, pero sí la amplía y profundiza. Sobre todo, el contenido 
concreto de esa norma gana en claridad y seguridad. 


4. La norma moral desde el punto de vista de la teología 


Lo mismo que la filosofía, la teología, en su intento de definir 
la norma moral, puede partir, o de la consideración del objeto, 
o de la del sujeto. En el primer caso, la morma rezaría más o 
menos así: El deber general del cristiano está cifrado en culti- 
var todos los valores naturales y sobrenaturales en servicio de 
Dios. El tenor de la ley de la justa preferencia es aquí claro: 
primero Dios y lo sobrenatural, sólo después lo natural. La pre- 
ocupación por lo natural ha de subordinarse a lo sobrenatural. 
«¿De qué le sirve al hombre ganar todo el mundo si pierde su 
alma ?» (Mt 16, 26). 

Desde el punto de vista del sujeto, la norma moral diría asi: 
en sus sentimientos y acciones debe el cristiano desarrollar todas 
las potencias buenas, naturales y sobrenaturales, que dentro de 
sí contiene, y vencer con el bien todas las potencias malas que 
en él están enraizadas. Así considerada, la norma moral la da el 
propio cristiano como sujeto de las potencias morales, en su uni- 
dad sustancial de alma y cuerpo, como individuo y como ser 
social, como miembro del cuerpo mistico, como ser cultual, en 
suma, como hombre formado y renovado para la gloria y el amor 
de Dios. La imagen que del hombre traza la antropología cris- 
tiana llena, pues, de un rico contenido a la norma moral del cris- 
tianismo. 

Mas en este concepto de la norma, que parte de la considera- 
ción del hombre como sujeto moral, es esencial que éste se vea 
en su orientación fundamental hacia el mundo objetivo de los 
alores, O sea hacia el reino de Dios, y que se considere sujeto 
a un orden del que él no es más que un miembro. Debe guardar 
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la debida armonía en el cultivo y desarrollo de sus potencias in- 
feriores y superiores, y esto no lo puede conseguir sino tenien- 
do la mira puesta no tanto en sí mismo como en ese amor de 
Dios que da y pide al mismo tiempo. 

Dicho en otros términos: el aspecto subjetivo y el aspecto 
objetivo de la norma moral se completan mutuamente. 

Puesto que ni el hombre, ni ninguna otra criatura es ni últi- 
ma medida, ni norma absoluta del obrar, la investigación cien- 
tifica debe adelantar hasta llegar a la norma sin norma (regula 
non regulata), a Dios, de quien todo lo creado ha recibido su ser 
y su norma legitima, como arquetipo original, como causa ejem- 
plar. Dios es la norma reguladora que imprime a todo lo crea- 
do un trasunto de sí, que en el hombre es imagen y semejanza, 
y en el bautizado el carácter de hijo. La criatura se convierte así 
en una norma de la libertad, mediante la facultad que tiene el 
hombre, creado a imagen y semejanza de Dios, de conocer y acep- 
tar el sentido profundo de cada ser. Para el libre hijo de Dios, 
todo ser se convierte en norma de libertad; pues los ojos de la fe 
le hacen ver en cada cosa un trasunto del Padre celestial, una 
revelación de la voluntad divina, y para sus sentimientos filiales 
cada acto de obediencia será un acto de amor. 

Así pues, el hombre, como imagen de Dios, es norma inme- 
diata, norma sujeta a su vez a Otra norma; la norma sin norma, 
la medida última y suprema es Dios, el arquetipo original. Dios 
promulga como ley la norma de su esencia arquetípica, por cuan- 
to de entre la infinita riqueza de sus posibilidades, elige libre- 
mente un orden determinado, y al crearlo, eleva necesariamente 
la esencia de este orden, que es imitación suya, a ley obligatoria 
de la actividad humana. 

Cuando decimos que en Dios hay causa ejemplar, arquetipo 
original, pensamos en la ¿imagen consustancial del Padre, pen- 
samos en el Verbo. El Verbo es la imagen más activa y eficaz. 
En el Verbo de Dios todo ha sido preformado y creado. En él 
están comprendidas la imagen original y la imagen originada. 
De ahí que, para el definitivo esclarecimiento teológico de la 
norma moral, haya que hacer referencia a la segunda persona 
divina. Pero la segunda persona divina no es sólo la cifra de 
toda ejemplaridad en el ser y en lo creado: por la encarnación 
se dignó hacerse razón arquetípica y fundamental de la norma 
sobrenatural y ejemplo palpable de ella. En esta nueva creación 
nos ofreció Cristo nuevas posibilidades y, con ello, una nueva 


284 


Norma de moralidad 


norma de acción En su persona, que es arquetipo y modelo, en 
su ejemplo y en su doctrina, nos ofreció el espectáculo del más 
perfecto cumplimiento y la más cabal exposición de la norma 
sobrenatural de la moralidad. Cristo es, pues, para nosotros, ley 
y legislador a la vez, maestro de la norma moral y norma en per- 
sona. A Él conduce la norma fijada por la teología. El mismo es 
nuestra norma, práctica y visible. Y el acceso pleno a esta norma 
que en Él radica, la revelación cada vez más luminosa de sus ri- 
quezas, nos la da la imitación de Cristo, hecha con fe y amor. 

No hay que entender, empero, que Cristo sea nuestra norma 
moral en el sentido de un simple remedio, de una copia servil; 
pues muchas de sus acciones son inaccesibles a toda imitación, 
y Otras no la permiten más que de un modo imperfecto y por 
analogía. Sólo por la vía de la imcorporación viva, del segui- 
miento fervoroso, se nos abre la abundancia de todo el bien que 
hay en Cristo. Seguirle presupone ser su discípulo: presupone 
vivir en la gracia, hundir las raíces en los sentimientos de Cristo 
mediante las virtudes teologales, la docilidad enviada por el Es- 
píritu Santo y la prontitud a obedecer al Cristo que sigue vi- 
viendo y enseñando en la Iglesia. Pues la Iglesia nos transmite 
las palabras del Maestro en el Espíritu Santo, que es el Espíri- 
tu de Cristo, el cual nos inspira además la prontitud de espíritu 
y buena disposición para recibir sus enseñanzas. Hay que in- 
sistir bien en esto, pues al proponer a Cristo como norma su- 
prema de la moral, queremos decir que la plenitud de gracia y 
de verdad que en Él se nos ofrece y revela, debemos entenderla 
como nuestro ser en Cristo a través del Espíritu Santo y en el 
seno de la Iglesia. 

En Cristo, imagen sustancial del Padre y modelo del que 
ha sido llamado a ser su hijo; en Cristo, por quien se nos ha 
hecho visible y audible la voluntad ejemplar y obligatoria del 
Padre, se funda, pues, la norma teórica y la práctica de la mo- 
ral. La semejanza del hombre con Dios y la imitación de Cristo 
son los dos principios (uno solo, en el fondo) en que culmina la 
teología moral entera y, por tanto, la suprema norma de la mo- 
ral humana. 


5. Norma general y normas particulares 


Del mismo modo que en la esfera del ser, considerada en su 
totalidad, se nos hace visible una norma general, si pasamos a 
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considerar los dominios particulares en que el ser se realiza, 
descubriremos para cada uno de ellos una norma especial. 

Ahora bien, en las normas particulares se encierra un gra- 
ve peligro: el de no prestar atención a los valores particulares 
que en ellas se traducen y tomarlas de un modo puramente for- 
mal, o sea como fórmulas rígidas y sin vida. Veamos, por ejem- 
plo, el precepto «no mentirás». Puede ocurrir que alguien se 
contente con definir qué cosa es mentira y qué cosa no lo es, 
para luego actuar de acuerdo con esta fórmula, sin ocuparse 
inmediatamente del valor de la veracidad que el precepto tiene 
por misión encarnar. Quien sólo se fije en las fórmulas norma- 
tivas, sin atender al valor que las fundamenta, llegará a una 
moral muerta, por no ser más que legalista. Se hará la ilusión 
de que con el cumplimiento formal de las normas más generales 
(que por su generalidad misma suelen expresarse negativamente) 
habrá satisfecho las exigencias de la moralidad entera. En rea- 
lidad, el valor expresado en la norma es infinitamente más rico 
de lo que puede hacer sospechar la mejor fórmula. Es necesa- 
rio que existan normas con relación a cada una de las esferas 
particulares de valor; lo exige la naturaleza del hombre, que 
piensa según categorías universales. Ellas nos introducen en el 
dominio de los valores y nos muestran sus contornos y sus lími- 
tes. Pero no hemos de contentarnos con su rígida formulación, 
sino tratar de penetrar hasta el valor que por ellas se expresa. 

Hay que obedecer siempre a las normas. Mas también hay 
que hacer justicia a la riqueza individual del ser (manifestada 
en sus valores propios), que rebasa con mucho lo general. Pues 
la norma válida de nuestro obrar no se desprende sólo del ser 
considerado en su generalidad, sino también del ser en su 
concreción singular e irrepetible. Y para guardarnos de una con- 
cepción demasiado rigida de todas las normas, el mejor medio es 
el contacto vivo con la realidad; o, si queremos ir al cabo de nues- 
tro pensamiento: el contacto vivo con Cristo en su imitación. 
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II. LA LEY 


1. Noción de la ley 


El concepto de «ley» incluye el de la norma, añadiéndole el de 
voluntad competente que la da a conocer y la impone como obli- 
gatoria. De santo Tomás es la siguiente definición: «la ley es 
una disposición racional, encaminada al bien común, promulga- 
da por quien tiene a su cuidado la comunidad» (lex est quaedam 
rationis ordinatio ad bonum commune ab eo, qui curam commu- 
nitatis habet, promulgata)*. 

La expresión rationis ordinatio nos remite a los valores que 
constituyen la base de la ley, y significa que la ley debe emanar 
de una razón que reconoce los valores; debe ser, pues, razonable. 

Es una orden, no un mero consejo. 

Su fin ha de ser el bien de la comunidad a la que se impone. 
La ley es una magnitud social, 

Sólo tienen fuerza de ley las órdenes emanadas de la auto- 
ridad competente. Para santo Tomás, competencia significa «te- 
ner a su cuidado la comunidad». 

La ley debe ser dada a conocer: promulgada. 

La ley se diferencia del precepto (praeceptum) en que no se 
da para un caso particular, sino con cierto valor general, ni 
para una sola persona, sino para todas las que forman la co- 
munidad. 

No tiene poder para dar leyes toda autoridad que lo tenga 
para imponer preceptos. 


3. ST 1-11, q. 90 a. 4. 
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2. La ley eterna 


Según santo Tomás, la ley eterna es «el plan de la divina 
sabiduría en cuanto señala una dirección a toda acción y movi- 
miento» *, La ley eterna está preestablecida originariamente en 
la esencia (en el Verbo esencial) de Dios. Adquiere efectividad 
como ley por el libre decreto de la voluntad de Dios de dar rea- 
lidad a un orden de cosas perfectamente determinado, que in- 
cluye el obrar y el deber del hombre. Por parte de Dios, su pro- 
mulgación es un acto eterno, aun cuando sea temporal el efecto 
pasivo de esa promulgación (pues las criaturas sólo en el tiem- 
po llegan a conocerla). La ley eterna de Dios es necesaria, en 
cuanto la norma del ser es norma necesaria de la acción; es libre 
relativamente a su promulgación, la cual es tan libre como el 
acto de la creación de un mundo determinado. 

Ninguna ley tiene fuerza de tal sino en cuanto es manifes- 
tación de la ley eterna, o en cuanto en ella encuentra su sanción 
o el fundamento de su obligatoriedad. 

Atendiendo a la manera como se promulga, la ley eterna se 
diversifica en : 

1) Ley natural física: Viene dada con la simple existencia 
de las cosas, como ley de necesidad, sin intervención del cono- 
cimiento ni de la libertad. El concepto de ley está aquí enten- 
dido en sentido amplio. 

2) Ley moral natural: Es impuesta al hombre al serle con- 
cedida la naturaleza racional: es ley de libertad, que no consiste 
en un conjunto de ideas morales innatas, sino en una facultad 
de la razón y en una ley de la libre actividad conocible por la 
razón con el simple examen del ser humano y del universo. 

3) Ley positiva divina, manifestada por la directa revela- 
ción de Dios a la humanidad. Con respecto a esta revelación po- 
sitiva se distingue: 

a) la ley primitiva, que dictó Dios en el paraíso a los primeros 
padres después de su caída, y por ellos a sus descendientes; 

b) la ley mosaica (ley veterotestamentaria) dada por Dios 
por intermedio de Moisés y los profetas; 

c) la ley cristiana (ley neotestamentaria), que Dios reveló 
en Cristo y grabó en el corazón del cristiano como «ley del es- 
píritu de vida en Cristo Jesús» (Rom 8, 2). 


4, STi, q %Ma. l. 
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La ley revelada positivamente por Dios puede referirse al 
orden natural o al orden de la gracia. Del mismo modo que la 
ley del orden natural fue establecida no sólo por una positiva 
imposición de la ley como tal, sino aun por la simple creación 
de los seres, de semejante o superior manera la ley del or- 
den de la gracia no se ha impuesto sólo por la revelación inmediata 
de la ley específica, sino «por la gracia del Espíritu Santo»? y por 
la revelación de verdades que señalan el fundamento esencial 
(fundamento de valor) del deber. Por ejemplo, la revelación de 
que Cristo está realmente presente en la eucaristía impone con 
suficiente claridad el precepto del culto eucarístico, aunque en 
las fuentes de la revelación no lo encontremos expresamente. 

La revelación positiva de la ley de Dios es: a) oportuna, con 
relación al orden natural, a causa de la flaqueza e inseguridad 
de la razón humana en el hombre caido; b) necesaria, en aten- 
ción al orden de la gracia, toda vez que ésta está esencialmente 
por encima de las fuerzas de la razón. Además, se ha realizado 
efectivamente una precisión (necesaria o libre) más rigurosa de 
aquello que no estaba suficientemente determinado por la misma 
realidad natural o sobrenatural y que Dios no quería abandonar 
al arbitrio humano. 

4) La ley positiva humana se funda en Dios —en la pro- 
mulgación hecha por Él: a) en cuanto inculca las leyes revela- 
das por Dios y obliga a su observancia en la medida en que pa- 
rece necesaria para la consecución del bien común; b) en cuanto 
la autoridad humana, eclesiástica o civil, queda facultada por la 
revelación natural o positiva a dar mayores precisiones pedidas 
O insinuadas por el orden natural o sobrenatural. 


3 Ley moral natural y derecho natural 


a) Diferencia entre ley moral y derecho 


El derecho natural es una parte de la ley moral natural. La 
ley moral se refiere a lo bueno — moralidad en general, el dere- 
cho natural — o simplemente el derecho — se refiere a lo justo —, 
a la justicia, al orden jurídico de hombre a hombre, de comuni- 
dad a individuo, de comunidad a comunidad. 

La moralidad —lo bueno — no es cosa que pueda conseguir- 
se por la violencia, siendo esencialmente cualidad del sentimien- 


5. ST 1-11, q. 106 a. 1. 
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to, y el sentimiento escapa a toda coacción. El derecho, por el 
contrario, sí es exigible. De todos modos, el cumplimiento de 
un deber jurídico será imperfecto si no lo acompaña un recto 
sentimiento moral. Por ejemplo, el cumplimiento de los debe- 
res de alimentación con respecto a los padres es exigible en dere- 
cho, mas no la actitud moral interior (pietas) que éstos suponen. 

El derecho se ordena al bien común. Pero al bien común 
pertenece indudablemente también la defensa y fomento del bien 
particular, y sobre todo la imposición de un nivel moral externo 
que permita al individuo y a la sociedad la consecución de su 
fin religioso y moral. O sea, que el derecho no está al exclusivo 
servicio de la justicia, sino, en general, al de la moralidad, pero 
en el aspecto de la justicia. 

Al decir nosotros que el derecho natural es una parte de la 
ley moral natural, presuponemos que derecho y moral van siem- 
pre de pareja. A los derechos corresponden deberes: donde no 
hay deber, tampoco hay derecho auténtico. Pero el deber — la 
moralidad — va más allá del derecho, ya que éste delimita sólo 
una parte de las obligaciones morales. 


b) Ojeada histórica 


En todos los pueblos, sin excluir los primitivos, se encuentra la ley 
moral natural, si no como producto de una reflexión sobre la moralidad 
o como una filosofía del derecho natural, por lo menos como realidad 
de experiencia. Pues casi por doquier, sobre todo en los pueblos primi- 
tivos, la ley moral natural, más que sobre la observación de la naturaleza 
del hombref, se basa en las tradiciones religiosas, mediante las cuales 
Dios ha comunicado a los hombres su voluntad (a menudo a través del 
fundador de la tribu). Sólo más tarde, a medida que desaparece la con- 
ciencia religiosa ingenua, se siente la necesidad de explicar filosóficamente 
(partiendo, por ejemplo, de la naturaleza racional del hombre) el contenido 
de la ley moral y su fuerza obligatoria. Con esto no queremos decir 
que la propia razón no sea capaz de hacer ver a cada uno cómo las exi- 
gencias fundamentales de la moral destacan ya del orden mismo de la crea- 
ción. Mas en los pueblos primitivos todo está bañado por la luz de lo 
religioso, en una visión inmediata y personalista, 

La cuestión de la ley moral natural, o en su caso del derecho natural, 
fue objeto de un atento estudio por parte de los griegos. Sin duda 
Aristóteles y Platón conceden mayor importancia a la legislación del 
Estado que al derecho o a la moral naturales. No ignoran que hay leyes 
buenas y malas; pero no conceden al ciudadano el derecho de apelar 
al derecho natural contra una ley positiva, como hacían los sofistas más 
antiguos. Sin embargo, enseñan claramente la existencia de una ley moral 


6. Cf. P. W. Scumibr, S. V. D. Der Ursprung der Gottesidee, Munster 1924-1953. 
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natural obligatoria, que se impone a los hombres incluso allí donde no 
hay una ley positiva del Estado. Para Aristóteles la regla del bien reside 
en la csencia de las cosas, sobre todo en la esencia del hombre. Es bueno, 
según él, lo que está conforme con el ser, y también lo que es racional, 
puesto que el bien sólo mediante la razón puede hacer valer sus preten- 
siones. Platón, conforme a su doctrina del conocimiento, cree en ideas 
morales innatas, y busca el bien no en la realidad del ser, sino en la región 
«inmaculada» de las ideas. Las dos direcciones marcadas por Aristóteles 
y Platón son las que siguió la filosofía cristiana, pasando por san 
Agustín y santo Tomás, incluso en la determinación del concepto de la ley 
moral natural. 


La concepción platónico-agustiniana busca la ley moral na- 
tural más bien del lado de la razón en cuanto ésta participa de la 
ley eterna de Dios en virtud de su irradiación por las ideas di- 
vinas. Más tarde santo "Tomás, y con él toda la escuela aristoté- 
lica, hacen más hincapié en el orden creado y en la posibilidad 
de conocer las exigencias que presenta. En las dos filosofías grie- 
gas, y aún más claramente en las correspondientes cristianas, la 
ley moral natural hace oir su voz no sólo a través de la imteli- 
gencia, síno también mediante la innata inclinación de la natu- 
raleza humana hacia el bien. 


La filosofía griega clásica malogró los resultados a que había llegado 
acerca de la ley moral y el derecho naturales, al afirmar la total su- 
misión del individuo al Estado, en el que veía la última fuente de toda 
ley válida; obedecer al Estado era, siempre y en todas circunstancias, 
bueno. Contra esta doctrina se volvieron los sofistas, con su crítica de 
las contradicciones y variabilidad de las leyes políticas. Con su crítica 
de ese statu quo hasta entonces aceptado, echaron los fundamentos de 
un derecho natural y cosmopolita. Los estoicos, en lugar de un derecho 
de los Estados singulares, proclaman un derecho natural superestatal y 
mundial; la dignidad humana (incluso en los esclavos) es para ellos lo 
que todos los pueblos y razas tienen de común. Fundamentan la univer- 
salidad y la estabilidad de los deberes morales sobre el orden del mundo 
— del cosmos —, sobre el alma del mundo y sobre la naturaleza racional 
del hombre, que puede llegar al conocimiento de la ley que preside ese 
orden, mediante su participación en la razón del universo. La teología 
cristiana pudo en muchos puntos apoyarse en esta doctrina estoica de 
la moral natural. 

El derecho romano llegó a su doctrina del derecho natural compa- 
rando el derecho civil romano —ius civile — y los derechos comúnmente 
existentes en los pueblos sojuzgados — ius gentium—. De la comprobación 
de la existencia de este derecho común, constantemente aplicado, sólo me- 
diaba un paso al reconocimiento de que en la naturaleza del hombre y de 
los pueblos existe un fundamento natural para el derecho positivo; ese 
fundamento era precisamente el derecho natural — tus naturale. 

La doctrina del derecho natural desempeñó una misión muy impor- 
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tante, no sólo dentro de la filosofía del derecho romano, sino aun en la 
jurisprudencia. En casos difíciles, en que el derecho escrito parecía insu- 
ficiente o no equitativo, el juez romano podía recurrir a los principios del 
derecho natural. 


La doctrina del derecho natural —anterior a toda legisla- 
ción del Estado — y de la ley moral natural — aun prescindien- 
do de toda revelación positiva y con mayor razón de toda ley 
humana — es parte integrante de la tradición cristiana. 

Sólo el nominalismo y la arbitrariedad de los señores feuda- 
les de la baja edad media turbaron algo la limpidez de la tra- 
dición. Lutero, apoyándose en la teología nominalista, menos- 
preció el derecho natural. Su actitud parece clara. Su doctrina de 
la corrupción total de la naturaleza y de que la razón era una 
«prostituta», sólo dejan lugar para un concepto puramente po- 
sitivista de la revelación. En el campo luterano, empobrecido de 
fe, pudo nacer fácilmente el positivismo jurídico más absoluto. 

Cuando, a la entrada de la época moderna, se va debilitando 
más y más la fe en la ley moral revelada, primero los católicos 
y protestantes — calvinistas — y luego también los librepensa- 
dores se preocuparon por establecer una plataforma común ba- 
sada en la ley moral y el derecho naturales. Distínguense por 
entonces en este campo Grocio y Pufendorf, influidos por Vito- 
ria y Suárez. 


El racionalismo recibió con júbilo la doctrina del derecho natural, 
confiando, con su increíble optimismo, en que la razón podía conocer 
con seguridad todo lo bueno. Con verdadera ingenuidad proceden los ra- 
cionalistas a determinar hasta las últimas y mínimas aplicaciones del derecho 
natural, partiendo de sus principios generales, Era de rigor que todo 
teórico del derecho natural de fines del siglo xv111 dejara un código completo 
basado en la «pura doctrina» de aquel derecho. Apenas si conocen el 
cambio de circunstancias introducido por el tiempo. La doctrina acatólica 
del derecho natural que corre hasta los principios de nuestro siglo, muestra 
además una tendencia fuertemente individualista. Todos los derechos del 
Estado se deducían de los del individuo, sin reconocer a la comunidad 
autonomía jurídica. 

Contra la nivelación racionalista emprendió viva lucha el romanti- 
cismo. La lucha de este movimiento contra el «derecho natural» dege- 
nerado de los racionalistas, desconocedor de las diversas modalidades de los 
pueblos, se convirtió, por lo general, fuera del campo católico, en simple 
lucha contra todo derecho natural. En cambio, en el campo católico sirvió 
para profundizar el conocimiento de lo que exige la naturaleza y lo que 
se debe a las circunstancias históricas, y para precisar la distinción entre 
estas dos esferas. 

Se llegó así al positivismo jurídico del siglo XIX, que no reconoce 
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más fuentes de derecho que la voluntad omnipotente del Estado. «Lo que 
no está escrito en la ley, no es bueno.» La última consecuencia es ésta: 
«Lo que mande el jefe, es siempre bueno.» ¿De qué sirve que muchos 
positivistas, en los casos en que el derecho positivo conduce a una flagrante 
injusticia, permitan al súbdito seguir el dictado de su conciencia? El 
hecho es que no reconocen ninguna norma firme de derecho o de moral 
a la que la conciencia individual esté obligada. A esto conduce, una vez 
perdida la fe, la desesperación luterana de la razón, en la reconocibilidad 
de los órdenes de la creación. 

Pero, aun prescindiendo del menoscabo sufrido por cl derecho natural 
«1 manos de los luteranos, la evolución obrada en los tres últimos siglos 
obedece a una rigurosa consecuencia interna: al abandonar la casa paterna 
cristiana, el «librepensamiento» llevóse consigo una gran cantidad de 
idlcas religiosas y morales propias del cristianismo; de modo que aun después 
de extinguida la fe, conservó un acervo de verdades que él atribuía sólo 
a su razón soberana e independiente. Aun después de haber renegado de 
Dios, o en todo caso después de haber renunciado al conocimiento de la exis- 
tencia de Dios, los principios morales fundados en esta misma existencia 
sólo lentamente se fueron oscureciendo en su espíritu. Ahora, que por 
fin se ha disipado toda la herencia del pasado cristiano, no queda más 
que esta alternativa: o volver a la casa paterna o entregarse al escepti- 
cismo y al positivismo jurídico. 

De esta situación sacan los protestantes la conclusión de que en 
nuestro diálogo con la incredulidad moderna no debemos apelar a un 
derecho natural, que por otra parte les parece problemático, sino que, 
como cristianos, hemos de presentar siempre y en todas partes la inde- 
clinable exigencia de la obediencia a la fe. Por nuestra parte, como cató- 
licos, le exigiremos al mundo incrédulo esta obediencia a la fe, y por 
cierto sin restricciones ni vacilaciones. Mas ¿por qué hemos de empezar 
abandonando la base de deberes y derechos naturalmente conocibles, que 
nos es común con los no cristianos? Al predicar las enseñanzas de la 
Tglesia, ¿cómo podemos esperar la obediencia al Evangelio de parte de 
hombres en quienes no pudiéramos presuponer el conocimiento natural 
de los deberes y derechos morales fundamentales? Claro está que nuestro 
optimismo no nos debe llevar hasta esperar de los infieles o ateos el cono- 
cimiento y reconocimiento de todas las obligaciones y derechos natural- 
mente conocibles, pues la facultad de conocer lo referente a la moralidad 
y al derecho, ya debilitada por el pecado original, ha disminuido aún con 
la pérdida de la fe en Cristo y en Dios. 


La doctrina que la Iglesia profesa acerca de la ley moral y 
del derecho naturales ha adquirido una mayor importancia prác- 
tica desde que ha tenido que convivir con un mundo y unos Es- 
tados organizados a espaldas de la fe. Uno de los más notables 
maestros católicos del derecho natural es León x111, con sus en- 
cíclicas sobre el orden social y el Estado. Su ejemplo ha sido 
continuado sobre todo por Pío xt y Pío xt. Saben muy bien 
que la restauración de las leyes morales y principios jurídicos 
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naturalmente conocibles es el único camino para hacerse oir aún 
por los infieles y de colaborar con todos los hombres de buena 
voluntad. La proclamación de la doctrina del derecho natural 
pertenece al ministerio pastoral que la Iglesia tiene respecto a 
todos los hombres y a la responsabilidad que le incumbe en el 
orden temporal. Es parte y fundamento de su deber misional. La 
Iglesia sabe, por otra parte, que, frente a los errores sobre las 
verdades naturales, la infalible seguridad de que en este dominio 
goza, la debe sólo a la revelación y a la asistencia divinas. 

Sobre todo en la Constitución pastoral sobre la Iglesia en el 
mundo actual, el concilio Vaticano 11 sigue nuevos caminos: en 
el diálogo con todos los hombres recuerda también las verdades na- 
turalmente cognoscibles y expresamente a la luz del Evangelio. 


La alarma que ha cundido en nuestros tiempos ante el pretendido 
«derecho» que, con desprecio de toda moralidad, han proclamado ciertos 
Estados modernos, parece ser favorable a las enseñanzas iusnaturalistas 
católicas. Los «derechos del hombre», sancionados por la ONU, siguen 
la pauta del derecho natural, aun cuando acaso no pocos de sus autores 
piensen que con su decisión han establecido un nuevo derecho, en vez de 
confirmar uno ya existente. Y aún siguen mostrándose recalcitrantes ciertos 
juristas célebres de los partidos socialista y liberal, que, por ejemplo, 
quieren derivar de la legislación del Estado el derecho que tienen los 
padres a educar a sus hijos y creen, por tanto, poder limitarlo a su antojo. 


c) Enseñanza de la Sagrada Escritura 
acerca de la ley moral natural 


Este pasaje del Deuteronomio (30, 11-14): «No está la ley 
lejos de ti... la tienes en tu boca, en tu mente», puede muy bien 
interpretarse como una alusión a la conveniencia y conocibilidad 
natural de la ley. En todo caso, la segunda tabla de los diez 
mandamientos no contiene nada que rebase la ley natural. En los 
libros sapienciales se encuentran reflexiones más profundas acer- 
ca de la conocibilidad del bien aun por parte de los paganos. 
Cuando Cristo pregunta: «¿Por qué no juzgáis por vosotros 
mismos lo que es justo?» (Le 12, 57), se refiere sin duda a la 
facultad natural de conocer las verdades morales y juzgar sobre 
ellas. San Pablo enseña claramente (Rom 2, 14s; 1, 32) que 
la ley natural es la revelación del Creador, que está incluso es- 
crita en la razón y el sentimiento de los paganos, y que desde 
el fondo de la conciencia acusa al hombre de sus malas acciones, 
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privándole así de toda excusa. Su predicación a los fieles se basa 
siempre en el presupuesto de la revelación natural y la natura- 
leza racional del hombre. Pero en la motivación y fundamenta- 
ción de su doctrina moral, parte siempre de la palabra de Cristo 
y de la eficacia de su gracia. 


d) Certeza y error en el conocimiento de la ley moral natural 


Los principios fundamentales de la ley moral natural pue- 
den ser conocidos con seguridad por todo hombre normal, pues 
son evidentes por si mismos. Su principio más general es éste: 
bonum est faciendum, «haz aquello que reconozcas como bue- 
no», como dijo santo Tomás, o como dijo Escoto: de bono est 
complacendum: «hay que amar el bien». Hay aún otros principios 
claros conocidos por todos los pueblos, como son: «Lo que no 
quieras para ti, no lo quieras para los demás» (cf. Tob 4, 16), 
«A cada cual lo suyo». 

Entra también en los preceptos naturales universalmente co- 
nocidos el de la gloria de Dios, al menos en general, y lo conteni- 
do en la segunda tabla del Decálogo. 

Las consecuencias y aplicaciones más inmediatas de estos 
preceptos naturales no pueden repudiarse fácilmente sin culpa. 
Por el contrario, un individuo que viva en un ambiente moral- 
mente inculto, sobre todo si aún no ha sido iluminado por la fe, 
puede fácilmente errar en cuanto a las consecuencias más re- 
motas de la ley natural, por más accesibles que éstas en sí mis- 
mas sean a la simple razón. La causa general es el desorden provo- 
cado por el pecado original; como causas particulares obran el 
influjo del ambiente, la corta inteligencia y la poca delicadeza 
moral del individuo. No pueden ser ignorados sin culpa los de- 
beres que dimanan inmediatamente del estado particular que se 
ha escogido, por ejemplo, en el estado de matrimonio, el deber 
de mantener y educar a los hijos; o los de la profesión, por ejem- 
plo, en un cargo de autoridad, el deber de mirar por los subor- 
dinados. Puede ignorarse, sin embargo, el modo y manera de 
cumplir con esa obligación, como también las consecuencias más 
lejanas que dimanan de la esencia de ese estado o profesión, por 
ejemplo, la obligación que tienen los padres de dejar una ade- 
cuada herencia a sus hijos. 
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e) Invariabilidad de la ley natural en sí misma 


La ley moral natural es, en sí misma, inmutable. Su aplica- 
ción, en cambio, varía según cambien las circunstancias. Así, 
por ejemplo, es invariable el principio según el cual todo hom- 
bre, incluso en cuanto a su trabajo, tiene derecho a que se res- 
pete su dignidad humana y se permita el desarrollo de sus apti- 
tudes personales. De este principio hubiera debido deducirse 
siempre, por ejemplo, la prohibición de la esclavitud propiamente 
dicha. Así lo entendía san Pablo cuando enseñaba que hay que 
tratar a los esclavos como «hermanos» (Philem 16). Mas una 
emancipación global e inmediata, con la consiguiente transfor- 
mación de la entera estructura social, hubiera sido aún más peli- 
grosa para la dignidad humana de los hasta entonces esclavos. Este 
mismo principio confería a los vasallos de los señores feudales 
derechos inalienables, mas no el derecho a total independencia, 
pues éste hubiera hecho imposible al señor el cumplimiento de 
sus deberes de protección y gobierno, con el consiguiente em- 
peoramiento de las condiciones de vida y trabajo de los vasallos. 

Del derecho natural del respeto a la dignidad humana se 
deduce, para la situación actual, un limitado derecho de la cla- 
se trabajadora a la cogestión, puesto que en este tiempo de gi- 
gantescas empresas industriales, servidas por grandes masas de 
desheredados, es el único medio de preservar la paz de las cla- 
ses laborales, al mismo tiempo que la dignidad y la incolumidad 
de la persona del trabajador. La cuestión está en estudio. Es 
insostenible la pretensión a un derecho absoluto de participación 
para cada trabajador, lo que en la práctica conduciría a declarar 
inmoral el simple contrato de salario. Del todo insostenible es 
la pretensión de atribuir a la cogestión el rango de un derecho 
natural propio de la clase laboral en su conjunto, si por ello se 
quisiere afirmar un derecho esencial, independiente del tiempo 
y de las circunstancias. Se puede pensar que una reforma social 
a fondo que introdujera una más amplia participación de los 
trabajadores en la propiedad, haría caducar las razones que hoy 
se alegan en pro de la cogestión. El resultado de las discusiones 
en torno a este tema es, por el momento, una más clara com- 
prensión de que uno de los principios inconmovibles del derecho 
natural es que el hombre ha de obrar siempre conforme exigen 
las circunstancias históricas, que es precisamente lo que no se 
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deja fijar en forma única y definitiva, aplicable a todos los 
tiempos. 


Sólo el conocimiento de aquellos principios esenciales 
y siempre vigentes del derecho natural y el de la situación 
histórica hace posible el juicio sobre lo que es conforme 
a las circunstancias históricas y al propio tiempo confot- 
me a la naturaleza. 


En la aplicación de la ley natural no cabe ninguna «epique- 
ya» propiamente tal, si por epiqueya entendemos la aplicación 
o cumplimiento de una ley atendiendo al sentido y saltando por 
encima de la letra. Pues mi el derecho ni la ley naturales son, en 
absoluto, leyes escritas, sino una ley y un derecho no formula- 
dos, que presentan siempre una nueva lectura según las cambian- 
tes circunstancias de la historia sobre el fondo de la naturaleza 
invariable. 

Las fórmulas más generales, como por ejemplo, el principio 
«a cada cual lo suyo», son incluso en su formulación siempre 
válidas. Mas para saber lo que significa «lo suyo» para cada 
uno, hay que conocer primero las circunstancias. Así, la aplica- 
ción de un principio general de derecho natural exige, además 
de la virtud de «equidad», un «sentido» igualmente recto y cer- 
tero de las situaciones, como prerrequisito para obrar conforme 
a la naturaleza y a la historia. 

Contra la invariabilidad del derecho natural se podrían adu- 
cir algunos hechos del Antiguo Testamento que aparentemente 
la contradicen: el sacrificio de Isaac (Gen 22, 1ss), la orden de 
exterminar a los cananeos (Deut 7, 2)”, el despojo de los egip- 
cios por los israelitas al iniciar el éxodo (Ex 12, 35ss). Esto 
último se puede explicar muy bien como compensación por tra- 
bajos no pagados; los dos primeros hechos no contradicen el 
quinto mandamiento (de derecho natural), que prohíbe matar 
por propia autoridad a un inocente; pues el sentido propio del pre- 
cepto es que el derecho absoluto de la vida y muerte incumbe 
a Dios y no al hombre. Y Dios puede ejercer ese derecho no 
sólo por medio de las fuerzas de la naturaleza, sino aun por me- 
dio del hombre. Él puede poner término a la vida de un inocente 


7. Cf. H JuxxER, Der alttestamentliche Bann gegen herdnische Volker als moraltheolo- 
gisches und offenbarungsgeschichiliches Problem, «Aus Theologie und Philosophie», Dus- 
seldorf 1950, págs. 164-179. 
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y concederle con ello la mayor gracia. Así, Dios pudo pedir el 
sacrificio de Isaac en una revelación aceptada como tal. De he- 
cho, Isaac no fue inmolado, pero tanto él como su padre reci- 
bieron la gracia de simbolizar el sacrificio de Cristo. Los primi- 
tivos habitantes de Canaán, por sus vicios y su idolatría, habían 
perdido el derecho a existir como pueblo. Su culto idolátrico era 
una continua tentación para los israelitas. Los exegetas hacen 
notar, además, que Dios escogió a Israel para pueblo de la alian- 
za tal y como efectivamente era, dotado de los vicios y virtudes 
propias de su raza y de su tiempo. Dios debía desechar sólo las 
costumbres, leyes y faltas que fueran absolutamente inconcilia- 
bles con la esencia de pueblo de la alianza y con su misión pro- 
videncial. Los estatutos nacionales hasta entonces imperfectos, 
por la conclusión del pacto fueron elevados a estatutos «religio- 
sos», esto es, quedaron sancionados como constitución del pue- 
blo de la alianza, de la que la pedagogía divina se sirvió para 
purificar paso a paso la primitiva rudeza de ideas y costumbres. 
Por consiguiente, no hay que tomar cada precepto de la legisla- 
ción de Israel como una orden inmediata de Dios. Las leyes po- 
líticas de los hebreos no fueron reveladas a Moisés en cuanto a 
su contenido, mas el pacto de alianza las hizo entrar en el ámbito 
de la revelación. El israelita que por un quebrantamiento gra- 
ve de la ley nacional se separaba del pueblo (de la teocracia), per- 
día por lo mismo su participación en el pacto. Muchas faltas co- 
metidas por los patriarcas (mentiras, engaños, impurezas) vienen 
relatadas sin comentario en la Sagrada Escritura. De ningún 
modo hay que entender que sean aprobadas: forman sólo el os- 
curo fondo sobre el que se destaca con tanta mayor claridad la 
inescrutable y gratuita elección de Dios y su clemente conducta. 


f) ¿Hay dispensa de la ley natural? 


Ni hay ni puede haber dispensa propiamente dicha de nin- 
guna ley natural? Podría, sin embargo, quedar suspendida la 


8. «Sería una profunda aberración querer despojar de su valor absoluto a los prin- 
cipios del derecho natural Este valor normativo absoluto no autoriza, por ejemplo, a afir- 
mar, como han hecho muchos escolásticos, que Dios “dispensó”, en el AT, de la monogamia». 
A. F. Urz, O. P. Edición alemana de las obras de santo Tomás, Summa Theologica, 
vol. 18, Heidelberg 1953, pág. 440. San ALronso MAría DE Licori0 opina de otro modo, 
y no sólo por lo que respecta a la posibilidad de una dispensa divina, sino también por 
lo que atañe a la aplicación de la epiqueya permitida al hombre, es decir, «a reconocerle 
una excepción de la ley para un caso determinado, excepción apoyada en cireunstancias 
de las que se infiere, con seguridad o, cuando menos, con probabilidad, que el legislador 
no quiso sujetar a su ley aquel caso determinado. Esta epiqueya tiene cabida, no sólo 


298 


La ley 


aplicación de algún principio de nuestro derecho natural, siem- 
pre que se produjera un cambio de naturaleza (no un simple 
cambio de circunstancias exteriores). Nuestra naturaleza, des- 
pués del pecado original, con las inclinaciones que éste le impri- 
mió, quedó sin duda en peor condición que la naturaleza primi- 
tiva, y tal vez aún que la «natura pura». De ahí que, sin las gra- 
cias de la redención, las fuerzas del hombre caído no alcancen la 
misma altura moral que las de una naturaleza incólume. Acaso se 
explique por ello la tolerancia de la poligamia y el libelo de re- 
pudio practicados en el Antiguo Testamento. Mas tampoco se 
ha de pensar que una poligamia desmedida como la de Salomón 
(cf. Deut 17, 17), o el otorgamiento despiadado e injusto del 
libelo sean considerados por el Antiguo 'Testamento como prác- 
ticas intachables, o que sean propuestos como modelos de con- 
ducta. Probablemente convendría, en el Antiguo Testamento, dis- 
tinguir con mayor claridad de lo que ordinariamente se hace, 
entre el ideal moral y las normas legales (leyes judiciales). El 
divorcio no se presenta nunca en el Antiguo Testamento como 
un ideal moral recomendado o aprobado. Se ordena simplemente 
(Deut 24, lss) que no se despida a una mujer sin el libelo de 
repudio, y que una vez abandonada y casada con otro, si éste 
también la abandonaba, el primero no la vuelva a tomar por 
esposa. Por ello se quiso claramente poner una traba al divor- 
cio irreflexivo. Lo que se hace es regular el libelo de repudio 
como forma jurídica, pero no presentar el divorcio mismo como 
un acto moralmente intachable. «Por la dureza de vuestros co- 
razones os permitió Moisés repudiar a vuestras mujeres» (Mt 19, 
8), esto es, dadas las deficiencias morales de los súbditos, debió 
el legislador tolerar muchas imperfecciones y aun vicios, y seña- 
larles un límite legal, para impedir mayores inmoralidades. Santo 
Tomás piensa que con la reglamentación del repudio por medio 
del libelo, quiso Moisés salvar la vida de muchas mujeres que 
de otro modo hubiera peligrado; su juicio acerca del divorcio en 
el Antiguo Testamento lo condensa en esta breve sentencia: «se 
permitió el mal menor para impedir el mayor» ?. 


en la ley humana, sino en las leyes de la moral natural, en que, por efecto de las cir. 
cunstancias, resultara libre el tratamiento de un desarreglo moral (malitia)», Theologia 
moralis, lib. 1, tract, 11, n.2 201. Creo que, en este caso, por otro camino, de acuerdo con 
una visión más estática del derecho natural, se introduce, a modo de corrector, el fun- 
damento de la justicia histórica. Esta cuestión merece ser examinada. 

9. S.c. gent. 1.3, ce. 123. 
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Debe observarse, sin embargo, que Inocencio 111%, y con él muchos 
teólogos, piensan que Dios, en una revelación directa, permitió a los 
patriarcas «tener varias mujeres». Mas nada dice Inocencio acerca de 
la manera y modo como se verificó tal revelación. La declaración, por 
otra parte, no es una declaración doctrinal infalible, sino una observación 
incidental en una carta. 

Si se admite la existencia de una auténtica autorización divina, y por 
tanto una reglamentación dotada de valor moral, habrá que buscar la 
solución en la distinción entre derecho natural primario y secundario. 
El derecho natural secundario —dispensable por Dios— podría definirse 
como aquello que, aun siendo muy conveniente a la naturaleza caída 
e irredenta, no debe, sin embargo, considerarse como absolutamente obli- 
gatorio, de modo que, en atención al estado degradado de la naturaleza 
y a la «dureza del corazón», puede considerarse la conveniencia de usar 
de una tolerancia implícita y aun directa. Los partidarios de esta interpre- 
tación subrayan, sin embargo: Sólo Dios, por medio del órgano de la reve- 
lación, puede autorizar una «dispensa» directa. 

La otra solución, que sólo ve una tolerancia legal introducida por 
el derecho humano, nos remite también a la revelación divina, pues el 
orden jurídico de Israel es también derecho divino gracias a la revela- 
ción. En ambas soluciones se apela, en definitiva, al trastorno que en las 
leyes originales del Creador introdujo el endurecido corazón del hombre. 


La moral jurídica se ha preocupado siempre por decidir si 
es lícita la reglamentación y tolerancia legal de los desórdenes 
y si no será incluso más prudente que su estricta prohibición, la 
cual, dada la maldad de muchos hombres, podría producir des- 
órdenes aún peores. Comenzando por san Agustín “*, muchos ilus- 
tres teólogos han juzgado que, en ciertas circunstancias, era líci- 
ta la reglamentación y, por tanto, la tolerancia legal de la prosti- 
tución, con tal que con ello no parezca que se aprueba el vicio y 
no se aumenten los pecados. Por la misma razón pueden los po- 
líticos y juristas cristianos colaborar en la reglamentación jurí- 
dica del divorcio civil — dejando siempre a salvo los derechos 
de la Iglesia —, mas sólo en el caso de que el autorizarlo no 
aumente los divorcios y no se dé la impresión de que aprueben 
como moralmente bueno lo que se creen incapaces de impedir 
por los medios legales. En resumidas cuentas, la tolerancia legal, 
o hablando con mayor propiedad, el encauzamiento -legal de las 
malas costumbres debe contribuir a la moralidad. 


F. Horst, Naturrecht und Áltes Testament, «Evangelische Theologie» 1950-51, 
253-273. 


10. Dz 408. 
l0a. San Acustín, De ordine, lib. 11, c. 4, n. 12; santo Tomás, ST 11-11, q. 10 a. 11. 
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4. La ley divina positiva 


a) La ley veterotestamentaria 


El Antiguo Testamento agrupa en uno solo tres cuerpos di- 
ferentes de leyes. 1) La ley cultual o ceremonial; 2) la ley ju- 
dicial; 3) la ley moral. Estaba en la esencia de la teocracia vetero- 
testamentaria el que estuviesen siempre íntimamente compenetradas 
la religión (el culto), la moral y el derecho. 


1) La ley cultual o ceremonial era la reglamentación establecida por 
Dios para el culto divino. El culto del AT era, por una parte, el recuerdo- 
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perenne del pacto de la elección, y por otra, anuncio viviente de su consu- 
mación en Cristo. Como sea que el culto entero del AT recibía todo su 
valor ante Dios de su relación con Cristo, así la más noble función de las 
numerosas e inspiradas prescripciones litúrgicas era mantener despierto 
el anhelo por Cristo, conservando viva la conciencia del pecado y la nece- 
sidad de la redención. Con la venida de Cristo y con la perfección de su 
culto quedó abolida la ley ceremonial del AT. Su ulterior observancia la 
convertía ya en una «ley mortífera», pues su más profundo sentido con- 
sistía en la suposición de que el Redentor no había venido aún", 

2) La ley judicial (o sea la ley civil) tenía por fin, junto con la 
cultual, el mantener unido al pueblo escogido y separado de los pue- 
blos paganos. Significando la alianza el dominio de Dios sobre el pueblo, 
y quedando éste constituido en su totalidad como titular del pacto de 
elección, el quebrantamiento de las leyes impedía, en cuanto al transgresor, 
la realización de las miras que Dios se había propuesto con el pacto, 
del cual aquél quedaba separado. Con el establecimiento de la Iglesia 
universal, sus normas jurídicas espirituales sustituyeron las normas legales 
temporales y espirituales de la teocracia judía. Si todo el pueblo elegido 
hubiera entrado en la Iglesia, hubiera tenido que abolir las leyes civiles 
que lo mantenían segregado de los demás. Los apóstoles, por caridad y 
celo misionero, observaron al principio, en la evangelización de los judíos, 
las leyes civiles, inclusive las concernientes a la pureza legal, por no distan- 
ciarse del pueblo antes de tiempo; mas ya no las observaron en su misión 
entre los paganos, para no hacerse odiosos a éstos (cf. Gal 2, 11ss). Todo 
lo que exigían, conforme a la recomendación final de Santiago en el con- 
cilio apostólico, era lo que, por consideración a los judeocristianos, pedían 
las circunstancias de entonces (Act 15, 18ss) Desde Cristo la ley civil 
judía es una «ley muerta» Y, 


3) La ley moral del Antiguo Testamento es la revelación 
clara de la ley moral natural. Cierto es que por el pacto amoroso 
de Dios con el pueblo recibe más precisas determinaciones y san- 
ciones más altas. Las normas morales veterotestamentarias se 
encuentran comprendidas en el decálogo y en el mandamiento 
supremo del amor. Su fuerza obligatoria descansa: 1) como nor- 
mas de derecho natural, sobre el fundamento de la naturaleza 
racional del hombre, que puede conocerlas por la sola razón; 
2) como normas reveladas, sobre la manifestación de la volun- 
tad de Dios, realizada en la revelación de la alianza. Reciben 
su especial sanción y poder vinculante, así como su determina- 
ción más precisa, del hecho mismo de la alianza. 

La forma casi exclusivamente negativa de esta ley facilita su 
comprensión y está conforme con la tendencia de los conceptos 
universales a delimitarse negativamente (con lo cual lo así deli- 


11. Cf. ST 1-11, q.103 a. 4. 
12. Cf. ST 1-11, q. 104 a. 3, 
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mitado aparece, sin embargo, como una magnitud positiva). Pero 
hay que notar, además, que esta forma negativa encuentra una 
razón particular en la alianza: no es el cumplimiento de los 
preceptos lo que hace al israelita merecedor de su inclusión en la 
alianza, sino la divina elección. El israelita no ha podido hacer- 
se digno de la alianza, pero sí puede hacerse indigno de ella y 
perderla. El quebrantamiento de una prohibición significa apos- 
tasía y pérdida de sus privilegios. 

En cuanto a su contenido, las leyes morales del Antiguo Tes- 
tamento conservan toda su validez en el Nuevo Testamento: 
1) en razón de la ley natural; 2) en razón de la determinación 
positiva de esa ley natural por obra de la revelación veterotesta- 
imentaria, que conserva su carácter de revelación aun en el Nue- 
vo Testamento; 3) recibe su carácter obligatorio, su interpreta- 
ción y su sanción no ya de la antigua, sino de la nueva alianza. 


b) La ley neotestamentaria: la ley de Cristo 
1) La ley de Cristo comparada con la antigua 
a) Jesús y la ley 


1) Jesús rechaza las «adiciones de los hombres», las «tra- 
diciones humanas» (Mc 7, 5; 7, 8), que los doctores han equi- 
parado con la ley. Frente a la interpretación, a menudo torcida, 
de la ley que daba la sinagoga, Jesús se presentó como el único 
auténtico intérprete de la ley (sermón de la montaña). Combate 
sobre todo el falso espiritu legalista, que se escuda en la inter- 
pretación y cumplimiento literal de la ley, para desentenderse de 
la entrega a la santa voluntad de Dios, que era lo que se le exi- 
gía (Mt 23, 23). 

2) Jesús no abroga la ley considerada en su conjunto, o sea 
en cuanto graciosa revelación de la voluntad del Padre, sino que 
la lleva a su perfección. Él es la palabra definitiva del Padre, la 
revelación y coronamiento perfecto y definitivo de su inmutable 
voluntad (Mt 5, 17). Jesús restablece la pureza de las exigencias 
originales de la ley (Mt 19, 5ss). 

3) Jesús despoja a la ley (o sea, a la ley mosaica como pacto 
y como institución) de su carácter de mediadora, y se coloca a 
sí mismo como lazo de unión único entre Dios y los redimidos. 
Él mismo es la nueva ley y la nueva alianza. 
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4) Este despojo no significa de ninguna manera rechazo 
de toda exigencia legal. El perdón de los pecados muestra con 
toda claridad que la ley moral subsiste con todas sus exigencias 
y todos sus fallos. La «guarda de los preceptos» es condición 
para entrar en la vida. Mas la obediencia a los preceptos de la 
ley es perfecta sólo en el seguimiento de Cristo (cf. Mc 10, 17ss; 
el joven rico), en la superación de la ley al responder a la espe- 
cial llamada de la gracia. 

5) El transgresor de la ley (hijo pródigo, mujeres pecado- 
ras, buen ladrón) puede salvarse, mas no por un simple reamol- 
darse a la ley, sino en virtud del perdón de Cristo. Por encima 
de la sentencia condenatoria de la ley está el poder que tiene el 
Salvador para perdonar los pecados. Mas al perdón de los peca- 
dos debe ir unido el cumplimiento subsiguiente de la ley: «Tus 
pecados te son perdonados» (Mt 9, 2), «Pero mo peques más» 
(loh 5, 14; 8, 11). Sí: las exigencias de la ley de Cristo no son 
menores, sino superiores a las del Antiguo Testamento y mds 
radicales (Mt 5, 43ss). 

6) El quebrantamiento de la ley de Cristo (sin arrepenti- 
miento ni perdón) hace imposible la salvación. Vivir fuera de 
la ley = «anarquía», anomía, y vivir en pecado som sinónimos 
(Mt 24, 12). Donde domina la anarquía se enfría la caridad. 
Sin duda, san Mateo piensa, en último término, en la caridad de 
los sin ley, pero en primer lugar se refiere a un enfriamiento 
general de la caridad simultáneo con la extensión de la anarquía. 


fB) San Pablo y la ley 


1) El punto de vista dominante, en la actitud de san Pablo 
frente a la ley, es la cruz de Cristo. 

El empeño capital del Apóstol no se reducía a marcar la pre- 
ponderancia de los sentimientos sobre la simple observancia ex- 
terior de la ley. Que los sentimientos debían acompañar esa 
observancia, era ya evidente según la enseñanza del Antiguo Tes- 
tamento y de los judeocristianos. Lo que a él le importaba era 
evidenciar el gran contraste: por un lado, la observancia de la ley 
mosaica observada por el hombre apoyado en sus solas fuerzas; por 
otro, la incorporación a Cristo redentor y el cumplimiento, en 
virtud de la crucifixión, de la perfecta ley de Cristo. Según san 
Pablo, lo fundamental no es el cumplimiento de la ley, sino 


305 


20 — HárING 1 


Norma y ley 


la incorporación a Cristo crucificado. El cumplimiento vendrá 
después como fruto. 

Partiendo de la cruz de Cristo es como sam Pablo llega a 
pronunciar un «no» respecto de la ley, mas no considerada como 
tal ley, sino como una economía de salvación, en la cual el hom- 
bre pudiera descansar confiado. Si la ley se bastara para dar la 
salvación, «en vano habría muerto Cristo» (Gal 2, 21). 

El que, después de la muerte de Cristo, quisiera imponer a 
los paganos la ley veterotestamentaria con todos sus ritos y not- 
mas legales, cuya razón de ser estaba en Orientar hacia Cristo, 
mostraría que aprecia más la ley tomada en sí misma (sin su ín- 
tima relación con Cristo) que la redención obrada por la cruz. 
Nótese que san Pablo no habla sólo de las partes derogadas de 
la ley veterotestamentaria, sino, en general, de la «ley» en el 
sentido de economía de salvación: ya no es posible encontrar en 
ella al verdadero maestro y salvador. 

2) La cruz es el verdadero cumplimiento de la ley. El fin 
de la ley, que es la perfecta obediencia a Dios y la cumplida ca- 
ridad con el prójimo (cf. Rom 8, 34; Phil 2, 5), se ha consegui- 
do por el acto de obediencia y amor de Cristo en la cruz, por 
el que tributó al Padre todo honor, y dio a los discípulos, me- 
diante el Espíritu Santo, la fuerza y el ejemplo de la perfecta 
obediencia a la ley. Sólo por la fe en Cristo y la fuerza que 
emana de su cruz se puede llegar a una Obediencia de nuevo 
cuño (cf. Rom 6, 11), animada por el soplo de la caridad. Es, 
pues, un pecado contra la ley, y mucho más contra la cruz de 
Cristo, el pretender alcanzar el fin que aquélla se propone sin 
confiar en la gracia de la redención. 

3) La cruz de Cristo es un «sí» dado a la sentencia de la 
ley (Gal 2, 19; 3, 13; 2 Cor 5, 21). La condenación del pecado 
por la ley ha quedado corroborada de la manera más inaudita 
en la cruz (Rom 5, 6ss) La maldición de la ley, que irremi- 
siblemente alcanza a cada uno de sus transgresores, ha queda- 
do, en principio, abolida en la cruz, al atráer Cristo sobre sí 
esa maldición, para salvar a los transgresores que se convierten 
a Él 

4) La ley es buena en sí (1 Tim 1, 8). «La ley es santa y su 
precepto santo, justo y bueno» (Rom 7, 12). Pues la ley en de- 
finitiva no es otra cosa que la buena y santa voluntad de Dios. 
Mientras para los rabinos la importancia de la ley está en el 
cumplimiento por parte del hombre, san Pablo y en general toda 
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In Escritura consideran ante todo la ley como revelación viviente 
y gratuita de la voluntad de Dios. 

Consiguientemente, san Pablo entiende por ley no sólo el 
Pentateuco —el gran código legal del pueblo de la alianza —, 
como sucede en varios pasajes, sino sobre todo la voluntad de 
lios en general, tal como está promulgada en la Sagrada Escri- 
tura, tal como está grabada en el corazón de los paganos y tal 
como fue proclamada definitivamente en Cristo. El sentido que Pablo 
da a la palabra ley puede y debe comprenderse por el contexto. 

Pablo considera siempre la conexión entre la ley, como exigen- 
cia de la voluntad divina, y la graciosa voluntad de Dios. La ley, 
rectamente comprendida, aparece como una auténtica expresión 
de la gracia y del amor de Dios. Es expresión del vínculo del amor. 
Precisamente por esto combate san Pablo aquella «economía» de 
la ley falsamente comprendida que lleva al hombre a colocar su 
cumplimiento legal por sobre el orden de la redención, en el que 
se derrama la graciosa caridad de Dios. 

5) La ley debe ser observada y cumplida. No someterse a 
fa ley equivale a ponerse en «enemistad con Dios» (Rom 8, 7). 
Lo que naturalmente valía también para la ley cultual y civil 
veterotestamentaria, mientras estuvo en vigor. 

Contra la orgullosa ciencia de los fariseos, «especialistas en 
la ley», proclama san Pablo: «Lo decisivo no es el estudio o el 
conocimiento teórico de la ley, sino el cumplimiento de la vo- 
luntad de Dios en ella manifestada» (cf. Rom 2, 13). Mas el 
serio cumplimiento de la ley no ha de hacer olvidar nunca que 
el último fundamento de la salvación no está en ella ni en su 
observancia, sino en la cruz de Cristo. 

6) La ley, con sus prohibiciones, quiere precaver contra el 
pecado (Rom 7, 12ss). También revela la ley la esencia propia 
del pecado, que es una insurrección contra la voluntad conocida 
de Dios (Rom 7). Con la revelación clara y positiva de la volun- 
tad de Dios, en su carácter de voluntad amorosa y generosa, 
queda manifiesta, con toda su gravedad, la malicia propia de la 
falta de moral (Rom 3, 20); razón por la cual el pecado implica 
mayor responsabilidad (Rom 4, 15; 5, 14). El pecado de Adán 
y el del pueblo que está bajo la ley es digno de muy otro castigo 
que el de una humanidad que vive privada de la revelación po- 
sitiva de la voluntad de Dios, aunque todos los hombres lleven 
la ley escrita en sus corazones. Así, la ley que estaba destinada 
a precaver contra el pecado, a causa de la maldad de los hom- 


307 


Norma y ley 


bres, ha acrecentado los pecados, haciendo subir el número de las 
transgresiones (Rom 5, 20; 7, 5ss). 

7) Mas este aumento de los pecados no lo causa la ley por 
sí, puesto que es buena. La debilidad de la ley proviene de la 
condición pecadora, «carnal» del hombre, dia tes sarkós (Rom 
8, 3; cf. 7, 5ss). Así, la ley causa la muerte del hombre irre- 
dento (1 Cor 15, 56). La ley sin la gracia se convierte en una 
fuerza mortifera. Huelga decir que esto no se aplica a la nueva 
ley, que es de suyo expresión de la gracia, 

Aunque el aumento de las transgresiones no fue el fin inter- 
no de la ley, quiso Dios conducir al hombre al conocimiento de 
la necesidad de la redención, mediante el conflicto producido en- 
tre la ley y su estado pecador. Puesto que, a consecuencia de la 
condición pecadora del hombre, ninguno puede observar la ley 
en su totalidad, deberá ésta causar por lo menos este efecto pro- 
vechoso. Al contrario de los fariseos, san Pablo considera la ley 
como un todo. No existe ninguna compensación entre preceptos 
cumplidos e incumplidos: es toda la ley la que pide cumplimiento. 
Aunque no se quebrante sino un precepto, su transgresor lo es, 
en principio, de toda la ley, o sea de toda la voluntad de Dios 
(Gal 3, 10). Pero al mismo tiempo esto excluye la posibilidad 
de poder esperar la salvación de la ley. Con la ley sola, sin 
la gracia de Dios, sin la cruz de Cristo, todos estarían perdidos, 
puesto que con sus fuerzas «carnales» nadie podría cumplir la 
ley en toda su integridad. Este juicio vale mucho más para 
quien, ante la cruz, sólo quiera justificarse por la ley (Gal 3, 12). 

Así, por la ley «encerró Dios a todos los hombres bajo el pe- 
cado» (Gal 3, 22; Rom 3, 9) para que esperaran la salvación 
sólo de la cruz. Puesto que con una transgresión de la ley se 
descubre el hombre a sí mismo como pecador, y puesto que esta 
sentencia no puede revocarse por ningún cumplimiento ulte- 
rior de la ley, síguese que es la misma ley la que impide al pe- 
cador esperar su salvación de ella sola. Así es como la ley, con 
este su terrible oficio de reveladora de la condición pecadora del 
hombre, lo encamina hacia Cristo. Es ella «el pedagogo hacia 
Cristo» (Gal 3, 24). 

8) Puesto que la ley entera del Antiguo Testamento, en 
todos sus aspectos — como ley cultual, judicial y moral, y como 
pacto —, encaminaba a la gracia de Cristo, después de la veni- 
da del Señor ha de considerarse únicamente en su relación con 
Él y medirse a partir de su muerte en la cruz. 
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Il cristiano ya redimido debe saber, pues, lleno de gratitud, 
(¡tie no se encuentra ya bajo el régimen de la ley (Rom 6, 14), sino 
dentro de la economía de la gracia (Rom ibid.). 

Il amor y la gracia de Cristo le dictan al cristiano lo que 
aún debe observar de la abrogada ley veterotestamentaria. Siem- 
pte que deseche la falsa confianza en una ley caduca (como lo es 
la ley del culto y la ciívico-judicial), debe estar dispuesto, como 
“tn Pablo, precisamente en virtud de la gracia de Cristo, a so- 
portar el peso de la ley (o sea, de las costumbres introducidas 
por ella), cuando ello contribuye a «ganar a los judíos para Cris- 
to» (1 Cor 9, 20). Mas la verdadera ley que a esto le obliga es 
la ley de la caridad de Cristo, la «ley del espíritu», que nos exige 
sfructificar para Dios» (Rom 7, 4). 


2) La esencia de la «nueva ley» 


El deber de toda la teología moral es exponer las caracterís- 
ticas esenciales y el contenido especifico de la ley neotestamen- 
taria. Algo se dijo ya en el capítulo primero sobre la norma 
moral acerca de lo que es característico del cristianismo. Aquí 
sólo recogeremos los rasgos más salientes según sus expresiones 
bíblicas. 

1) «Ley de Cristo» (Gal 6, 2). Cristo es ya el blanco al que 
apuntaba la ley veterotestamentaria (Rom 10, 4; Gal 3, 24), 
del mismo modo que es Él quien, como Verbo personal del Pa- 
dre, adoctrina a los paganos con la ley natural. Cristo es el le- 
gislador propiamente dicho de la nueva alianza por su pasión 
redentora, por su resurrección y sobre todo por el envío del Es- 
píritu Santo. Su «nueva ley» la promulgó Cristo exteriormente 
por las inauditas obras de su amor redentor, el cual introduce 
en la ley la nueva norma suprema (cf. loh 13, 12; 15, 12ss), 
y por su palabra, de inigualable autoridad. Corroboró lo exigido 
por los diez mandamientos (parte prohibitiva, que es como la 
línea que señala el «peligro de muerte»), y prestó la autorizada 
expresión de su palabra al íntimo impulso de la «ley del Espí- 
ritu», sobre todo en el sermón de la montaña (Mt 5s), en su 
oración sacerdotal y en el discurso de despedida (Ioh 13, 31-17, 
26). Esta ley, en su más íntima esencia, no es una mera valla, 
ni una voluntad impuesta desde fuera, sino una pulsación inte- 
rior de la gracia del Espíritu Santo, blanco supremo de la per- 
fección; por ello, Cristo debe ser llamado el legislador, y con 
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mucha mayor razón que Moisés". Por su realeza humanodivi- 
na Jesús es, a un mismo tiempo, el que promulga la voluntad 
amorosa del Padre y el que recibe nuestra obediencia. 

Toda nuestra relación con la ley debe ser considerada a par- 
tir de Cristo. Lo esencial para el discípulo de Cristo es que éste 
no impone sus órdenes sólo desde fuera, como la ley humana y 
la mosaica, en cuanto ésta es ley «escrita» (cf. 2 Cor 3, 6s), 
sino sobre todo desde dentro, a través de la incorporación vi- 
viente en Él. Así, el cristiano que vive en gracia es todo lo con- 
trario de un hombre «sin ley» (ánomos), aunque no esté bajo 
la ley (hypo nómon), ni bajo la antigua de Moisés ni, en gene- 
ral, bajo ninguna ley que sea sólo coacción exterior; pues vive 
«dentro de la ley de Cristo», énnomos Khristu, lo que quiere 
decir que recibe su ley desde dentro, en virtud de su incorpora- 
ción en Cristo; Cristo mismo es su ley, en la que es recibido 
por gracia del Espíritu Santo (1 Cor 9, 20s; cf. Rom 6, 14). 

Con esto queda dicho claramente que la esencia del segut- 
miento e imitación de Cristo no puede ser un remedo puramente 
exterior, ni una relación externa con Cristo, sino una vida en 
Cristo, que dimana de la intima unión con Él en la gracia. 

2) «La ley escrita en la mente y el corazón» (Hebr 8, 
10; Ter 31, 33). Lo más esencial en la «nueva ley» es la reno- 
vación de los sentimientos y de lo más recóndito del corazón 
del hombre por la gracia del Espíritu Santo. «La antigua alian- 
za fue escrita en un libro y proclamada con la aspersión de 
sangre (Hebr 9); es, por tanto, una alianza de letras. La nueva 
es alianza en el Espíritu Santo, por el que la caridad se derrama 
en nuestro corazón (Rom 5). Por eso la nueva alianza es el Es- 
ptritu Santo, siendo El quien obra en nosotros la caridad, que es el 
cumplimiento perfecto de la ley» Y, «El Nuevo Testamento consiste 
en la infusión del Espiritu Santo que instruye desde el interior... 
Y por eso dice: Escribiré mis leyes en su mente. Y emplea el plu- 
ral para significar los diversos preceptos y consejos. Inclina tam- 
bién los afectos a realizar las buenas obras, y por eso dice: “y 
las escribiré en stis corazones” (superscribam), esto es, que ade- 
más del conocimiento, les imprimiré la caridad... La caridad de 
Dios ha sido derramada en nuestros corazones» *. 

3) «La ley del Espíritu de vida, en Jesucristo» (Rom 8, 2). 


13. Trid. sessio 6 can. 21. Dz 831. 
14 Santo Tomás, In 2 ad Cor. 3, lect. 2 
15. Santo Tomás, In ad Hebr. 8, lect. 2, in fine. 
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Santo "Tomás, como fiel intérprete de san Pablo, afirma que la 
nueva ley sólo «secundariamente» consiste en proponer, «de pa- 
labra o por escrito, lo que el cristiano ha de hacer o ha de 
creer». «Lo esencial en la ley del Nuevo Testamento, aquello 
en que radica toda su fuerza, es la gracia del Ispíritu Santo, 
que se concede por la fe en Cristo. Y por esto la nueva ley es 
principalmente la gracia del Espíritu Santo». Lo que la ley 
contiene, además, en palabras y escritura, «dispone a la gracia 
del Espíritu Santo y al recto uso de esta misma gracia» ". «¿Qué 
otra cosa son las leyes de Dios, esas leyes que Él mismo ha 
escrito en el corazón, sino la gracia del Espíritu Santo, por cuya 
presencia se derrama en nuestros corazones la caridad, que es la 
perfección de la ley ?» Y. 

Puesto que fundamentalmente la nueva ley es el mismo Es- 
píritu Santo, es esencialmente una «ley vital», una ley que in- 
funde vida. La ley veterotestamentaria, por cuanto ley escrita con 
caracteres materiales, era ley muerta, carente de la fuerza del 
Espíritu Santo, que en el AT aún no se comunicaba con tanta 
abundancia, y cuando lo hacía era sólo con vistas a la nueva 
ley. Así es como la antigua podía obrar como una «ley mor- 
tífera», a consecuencia de la fuerza mortífera del pecado (ha- 
martia, sarx), y de su carácter profundamente negativo (como 
indicador de la línea de «peligro de muerte»). La nueva ley, por 
el contrario, es esencialmente una ley de vida, íntima palpita- 
ción e impulso de la nueva vida hacia un crecimiento siempre 
mayor. 

Es una ley «en Jesucristo»; puesto que el Espíritu Santo es 
el don de Cristo, ascendido al cielo, don que indica nuestra 
viviente incorporación en Cristo. «La ley del espiritu de vida 
en Cristo Jesús me liberó de la ley del pecado y de la muerte» 
(Rom 8, 2). Por la muerte redentora de Cristo, que soportó 
la pena por nuestros pecados, la ley exterior perdió su peligro- 
sidad y su impotencia, pues como fruto de la redención hemos 
recibido el Espíritu Santo, que destruye nuestro estado de caída 
en el pecado (sarx), precisamente por nuestra incorporación a 
Cristo (Rom 8, 35). Por lo mismo no estamos ya bajo el 
régimen O imperio del pecado, ni de la ley dada en razón del 
pecado, sino bajo el suave imperio de la gracia (Rom 6, 14). 
«Del imperio de la ley pasamos bajo el imperio de gracia de 


16. ST 1-11, q. 106 a, 1. 
17. San Acustín, De Spiritu et littera, cap. XXI, PL 44, 222, 
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Cristo, que resucitó de entre los muertos, para que fructifique- 
mos para Dios» (Rom 7, 4). Mas por cuanto el «eón» del 
pecado y el imperio de la ley trabaja aún en nosotros y quiere 
esclavizarnos, es siempre posible que caigamos otra vez bajo su 
dominio y el de la ley. El que, falto de sentimientos filiales, 
no sigue la voz interior, las luces e invitaciones del Espíritu 
Santo, y cumple la ley con sumisión fingida y servil, ése está 
aún «bajo el dominio del pecado», puesto que su voluntad se 
inclina a querer lo que es contrario a la ley. La gracia derroca 
este dominio y lleva al cumplimiento de la ley, no como quien 
se doblega a la fuerza, sino con entera libertad: «que no somos 
hijos de la esclava sino de la libre, por la libertad que nos ha 
dado Cristo» (Gal 4, 31) *, 

Por la gracia de los sacramentos de la nueva alianza, escapa 
el cristiano al dominio del pecado y de la ley puramente exte- 
rior. Mas el hombre carnal y el espiritual continúan en recíproca 
guerra (Gal 5, 17). Por eso el Evangelio que anuncia a los hijos 
de Dios su liberación del dominio de la ley, es una viva amones- 
tación a huir las obras de la carne (cépE). Sólo «si os guiáis 
por el Espíritu, no estáis bajo la ley» (Gal 5, 18). Pues «contra 
los frutos del Espíritu: caridad, gozo, paz, longanimidad, bon- 
dad, fe, mansedumbre, templanza, no hay ley» (Gal 5, 225). Con- 
tra los apetitos del hombre viejo y carmal obran aún las ame- 
nazas y negaciones de la ley prohibitiva. Mas los «frutos del 
Espíritu», que son el sello de la verdadera libertad de los hijos 
de Dios, no los produce la mera sumisión impuesta por la ley 
general prohibitiva, sino la que infunde la docilidad filial al 
Espíritu Santo. 

De ahí que sea un grave peligro para la moralidad cristiana, 
que es vida según la «ley de la gracia», el que el cristiano se 
oriente en un sentido puramente «jurídico» y «legalista», de 
conformidad exterior a las leyes prohibitivas generales, y ale- 
gando la inexistencia de una ley general, pretenda mantenerse 
«libre» frente a la moción interior de la gracia, es decir, in- 
tente resistir a ella. Así es como se defiende el «viejo principio 
carnal». La plenitud de una vida según la «ley de la gracia» 
no choca contra ninguna ley prohibitiva, pues tal vida, aunque 
esté regida por las limitaciones legales y nunca pueda traspasar- 
las, cubre un campo mucho más amplio que el que cae bajo la 


18 Santo Tomás, Comm. m Ad Rom. 6, lect. 3. 
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regulación de la ley exterior. «El mero legalismo termina siem- 
pre en minimalismo... La progresiva reglamentación legal de 
los actos religiosos y profanos ha concentrado todas las fuerzas 
morales dentro de los límites negativos y prohibitivos de la ley... 
Mas con esto ya no puede realizarse el juicio propiamente de 
conciencia ni alcanzarse el cumplimiento pleno de la ley bajo 
cl impulso del amor... La llamada del amor: he ahí la palabra 
propia y decisiva» *. 

La nueva ley, siendo «ley de gracia», nos prohíbe colocar 
en primera línea lo ético, o sea lo mandado, y considerar la 
gracia como algo secundario, o como simple medio que ayuda 
a cumplir la ley. El orden no es: «ley y gracia», sino: «gracia y 
ley». Lo primero es «estar en Cristo» por la gracia merced al 
Espíritu Santo; lo segundo, las obras cuya ejecución nos ins- 
pire la gracia; nuestro deber y nuestra libre colaboración con 
la gracia viene sólo en tercer lugar. La gracia es más que «ley» 
o reclamo. Mas la ley cristiana es expresión y reclamo de la gracia. 
Los que «están en Cristo» ven en la voluntad de Dios, manifestada 
ora por la ley exterior, ora por los estímulos internos, ante todo 
sus intenciones amorosas, y en sus obligaciones, ante todo, una 
prueba de amor. 

Importa que el verdadero cristiano cobre una conciencia cada 
vez más clara de este hecho. Su vida moral no se debilitará por 
ello, sino que se hará más profunda y más gozosa. Pues nada tiene 
un efecto tan liberador y bienhechor como el amor. 

Si lo primordial es el amor y la gracia de Dios, entonces las 
exigencias de la gracia interior y la llamada exterior del amor 
(la ley externa) se hacen más apremiantes. De este modo el cam- 
po de la moralidad se aleja cada vez más del vallado o lími- 
te exterior marcado por los mandamientos prohibitivos, para 
acercarse a la cumbre señalada en el sermón de la montaña, al 
precepto de la progresiva perfección. El campo propio de la moral 
cristiana es la formación de Cristo en nosotros. «Los diez man- 
damientos protegen la periferia del campo en el que Cristo quiere 
tomar forma» *”, 

4) «La ley perfecta de la libertad» (Tac 1, 25; 2, 12). La 
nueva ley es «la ley perfecta» por ser la ley de la gracia del 
Espíritu Santo, por haber sido puesta por Cristo, revelación 


19 G SiewertTH, Von der Bildung des Gewnssens, «Herder-Korrespondenz» 6 (1952) 
188ss 
20 (G .ERrMecxKE, «Theol Quart» 131 (1951) 411 
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perfecta del Padre para nosotros, y porque su contenido no es 
ya susceptible de un nuevo perfeccionamiento. El cristiano puede 
ganar un conocimiento cada vez más claro de ella, a medida que 
abraza mejor esta «regia ley» (Tac 2, 8). Mas sólo puede cono- 
cerla mediante la fiel sumisión a la enseñanza y dirección de la 
Iglesta, esposa del Espíritu Santo. Alejarse de la Iglesia equivale 
a alejarse de'la «ley de la fe» (Rom 3, 27), de la fuente íntima de 
la fe y del blanco a que ésta apunta, que es la unidad en el amor. 

Al llamar, con Santiago, «ley perfecta» a la «ley de Cristo», 
debemos hacerlo con plena conciencia de que lo que en ella menos 
importa es precisamente lo que en la ley humana constituye un 
rasgo esencial, o sea la delimitación exterior, la clara determina- 
ción de una exigencia mínima que todos pueden cumplir por 
igual, por la imposición desde fuera. La «ley perfecta» de la 
nueva alianza tiene, sin duda, su delimitación general y pri- 
maria en las prohibiciones del decálogo; pero no consiste propia- 
mente en esto. Siendo la ley de la perfección, su esencia consiste 
en señalarnos nuestro fin más elevado, el regio precepto de la 
perfecta caridad. Quedarse atrás conscientemente, es hacerse me- 
recedor de la condena de esta ley, que todo lo abarca (Tac 2, 9). 
Esta ley fue también promulgada exteriormente por la palabra 
y las obras de amor de Cristo, pero su promulgación más esen- 
cial es la que se realiza interiormente por la gracia del Espíritu. 

La ley de Cristo es «ley de libertad» (Tac 2, 12), porque es 
«ley de amor» (cf. Gal 6, 2), porque es la «ley de la fe», y como 
tal esencialmente don del amor de Dios y energía para obrar 
en el amor (Gal 5, 6). Y donde se da amor por amor, donde el 
obrar es movido por la fuerza interior del amor, allí existe la 
más alta libertad interior. La gracia y el amor en el Espíritu 
Santo unen perfectamente la voluntad humana con la de Cristo. 
Así pudo santa Teresa de Lisieux acuñar la clásica expresión 
de la ley y la libertad: «Hago siempre mi querer», precisamente 
porque el verdadero cristiano, que vive en la «ley de la liber- 
tad», tiene un solo querer con Cristo. 

Aun las prescripciones exteriores de la nueva ley no son un 
menoscabo, sino una protección de la libertad interior. Aun desde 
el punto de vista natural, se aplican a la ley moral estas pala- 
bras de León xt: <«...la razón de ser necesaria al hombre la 
ley ha de buscarse primera y radicalmente en el mismo libre 
albedrío, esto es, en que nuestras voluntades no discrepen de la 
recta razón. Y nada puede decirse ni pensarse más perverso y 
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absurdo que la afirmación de que el hombre, porque natural. 
mente es libre, se halla exento de dicha ley; si así fuera, se e 
guiría que para la libertad es necesario el no ajustarse a 
razón...» *, 

Así pues, la ley interior de la fe y de la gracia trae consigo 
también prescripciones exteriores, ya en razón del mínimo exi. 
gido por la parte prohibitiva, ya por el summum del <«Precepto 
regio» (lac 2, 8) del amor, proclamado en el sermón de la mon. 
taña. Así como las normas penetran hasta lo íntimo del alma 
mediante la razón (prudencia, conciencia), así también las pres. 
cripciones externas del Evangelio o de la Iglesia consiguen pe- 
netrar hasta lo íntimo del ser, mediante la gracia excitante e 
iluminadora del Espíritu Santo, derramada en el interior para 
socorro de la libertad. 


Lo que produce propiamente la libertad de los hijos 
de Dios es la gracia del Espiritu Santo. Lo que la pre- 
serva es la docilidad y sumisión al único maestro y Señor, 
a Cristo, que nos adoctrina exteriormente por su palabra, 
por su ejemplo y por su Iglesia, e interiormente por el 
Espiritu de verdad. 


Está reñido con esta «ley perfecta de la libertad» el no some- 
terse plenamente a la moción interna de la gracia para aferrarse, 
conforme al espíritu de la esclavitud antigua, a la letra exterior 
del minimo, resistiendo así al llamamiento y a las exigencias 
interiores de la gracia. 

Lo que hace que la nueva ley sea ley de libertad no es, pues, 
el que sus prescripciones legales sean relativamente poco nume- 
rosas, en comparación con las de la antigua. Es cierto, sin em- 
bargo, que la multiplicación innecesaria de los preceptos gene- 
rales constituye un peligro para el espíritu de verdadera libertad, que 
debe probarse con el cumplimiento de la nueva ley entera, con 
el libre arrojo que le es esencial y según las necesidades del 
momento. Grandes santos que con toda libertad han abrazado 
y cumplido fielmente las más minuciosas y estrictas reglas reli- 
giosas, nos previenen seriamente contra el establecimiento de 
excesivas reglamentaciones legales ?, 

Indudablemente la nueva ley exige, como lo nota santo 'To- 


21. Enc. Libertas ASS 20 (1887), pág. 597. CEO, pág, 70, n.0 8. 
22. San BERNARDO, De consideratione, PL 182, 7525; sanro Tomás, ST 1-11, q. 107 
a. 4, con la cita de SAN AGUSTÍN, Epist. 55, PL 33 200. 
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más, una perfección mucho más elevada que el AT. Mas precisa- 
mente el desarrollo del espíritu de libertad, que atiende a lo 
bueno o a lo mejor en toda circunstancia, exige del legislador 
humano una sabía discreción para no dictar sino las leyes real- 
mente necesarias y adaptadas a las exigencias de los tiempos ?*. 

Si todos los cristianos estuvieran animados por el espíritu 
de la «ley perfecta de la libertad», muchas de las barreras y de 
las amenazas impuestas por las leyes serían stuperfluas. Buena 
parte de las leyes civiles y eclesiásticas han sido dictadas sólo 
«por razón del pecado», a causa de la perversión del «hombre 
viejo». Por eso no cohíben al que sabe someterse libremente a la 
ley del amor, como hijo del Dios omnipotente. 


Sólo puede hablar con derecho y verdad de la libertad 
de los hijos de Dios y de todo lo que aquélla incluye, 
aquel que ha declarado guerra sin cuartel a las «obras 
de la carne», el que de veras está pronto a vivir «con- 
forme al espíritu» (cf. Gal 5, 13; 1 Petr 2, 16). Con este 
espíritu se nos da esta libertad, nuevo ser que impone 
nuevos deberes. 
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3) La función de la ley exterior en la ética protestante y en la católica 


Dentro de la teología protestante existen, desde los tiempos de la re- 
Íorma, notables divergencias en la manera de entender la ley exterior 
y la función que desempeña. Pero el postulado de la teología católica, que 
en la ley exterior ve ante todo un amaestramiento para comprender rec- 
tamente la ley interior de la libertad y del amor, es ignorado de casi todos 
los autores protestantes. 


(1) Según los reformadores, la «primera función» de la ley (el 
usus proprius, primus, theologicus) es el de acusador. «La ley es 
siempre un acusador» (lex est semper accusans). La primera 
intención de Dios al dictar la ley, y por lo mismo la primera fun- 
ción de ésta, es citarnos al banquillo de los acusados humi- 
llarnos, lanzarnos a la desesperación o movernos a la perfecta 
confianza en Cristo (la fe fiducial). La dey tiene por finalidad 
lanzar al hombre al naufragio para que aprenda a aferrarse sólo 
a Cristo. Según la mayoría de los protestantes, éste es el carác- 
ter no sólo de la ley veterotestamentaria y no sólo el de los 
preceptos negativos, sino también y en medida aún mayor el del 
sermón de la montaña, que nos acusa más inexorablemente que 
el decálogo. 

(2) En cuanto al usus tertius, o sea a la cuestión de si la ley 
tiene también esencialmente la función de instruir al justificado, 
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es asunto aún debatido. Apenas si se encontrará un teólogo pro- 
testante que piense que la ley exterior es, ante todo, expresión 
de la ley interior y regla para la recta inteligencia de la manu- 
ducción interna por la gracia del Espiritu Santo. 


Según la común concepción católica, la función propia y primordial de 
la ley es señalar el verdadero sentido de lo que exige la voluntad amorosa 
de Dios. En la mente de Dios la ley exterior, por su esencial coherencia con 
la ley interna de la vida cristiana, está destinada a ser guía del hombre. 
Claro es que la ley acusa y condena al hombre en la medida en que éste 
es aún «carnal», y lo induce a una falsa justicia legal, o también, por 
la multiplicación de las caídas, pone en evidencia su condición pecadora. 
Así la tradición católica reconoce también la «función teológica» de la 
ley, en cuanto pretende darle al hombre conciencia de su condición de 
pecador y de la necesidad de la redención. «Se estableció la ley para que 
se buscase la gracia: Se dio la gracia para que se cumpliese la ley» %, 

Para el pecador, para quien no quiere entender la graciosa voluntad di- 
vina de amor, los términos exigentes y amenazadores de la ley son, ante todo, 
acusación, humillación, desenmascaramiento. Pero como no puede escapar 
a las exigencias de la voluntad de Dios, que le persigue con la ley, difícil 
le será, en virtud de la divina gracía, cerrarse a la misericordia que le es 
ofrecida en Cristo, Así, la ley exterior es siempre, según la benigna intención 
de Dios, el pedagogo que conduce a Cristo. 

Además, mientras el hombre, justificado y todo, sienta la seducción del 
«viejo Adán», la ley será una perpetua amonestación a la humildad. Precisa- 
mente el precepto de la perfección formulado en el sermón de la montaña le 
señala con creciente claridad que aún le queda largo camino para llegar al 
cumplimiento perfecto de la «ley perfecta de la libertad». Así se convierte 
la ley en perpetua amonestación a la humildad y a la oración, para obtener 
el divino auxilio, para no perder la gracia y la ley de la libertad. 


Es característico de la actitud protestante respecto de la ley 
exterior, además del temor al legalismo, el tomar como punto 
de partida el hecho de que el hombre sea un pecador. 

La teología católica considera primordial y esencialmente al 
bautizado desde el punto de vista de la realidad y eficacia de la 
gracia divina; no lo trata, pues, como si a un mismo tiempo y 
en un mismo grado fuera «justo y pecador» (peccator simul et 
tustus), como hace el protestantismo. Cierto es que hasta los 
más grandes santos se reconocieron pecadores, y conviene que 
todo cristiano tenga conciencia del peligro de pecar que, dentro 
de sí, le acecha. Mas lo que afirma la doctrina católica es que, en 
el alma del justificado, el pecado no cala tan hondo como la 
gracia en el alma del hijo de Dios. De ahí que el primer aspecto. 


24. San AcusTín, De Spiritu et litt., cap. 19, PL 44, 221. 
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en que debemos considerar el significado de la ley exterior para 
el hijo de Dios, sea su función docente, que nos introduce en el 
recto uso de la gracia interior %, 


La doctrina protestante acerca de la función teológica de la ley, la 
vomprendemos desde el punto de vista de la realización histórica de la sal- 
vación, que sólo mira a la necesidad de redención en que estaba la huma- 
nidad, y al peligro de un falso legalismo implícito en el judaísmo. Esta 
concepción de la ley es también recogida por la teología católica, sólo que 
(sta, además de invertir el orden de las funciones, entiende de un modo 
esencialmente positivo la significación de la ley exterior para el cumplimiento 
del quehacer cristiano. 


(3) La consecuente consideración de la ley exterior, partiendo 
de la ley interna del amor, preserva a la teología moral católica de 
convertir la ley revelada en una simple reglamentación jurídica, 
como en gran parte hace la ética protestante al cargar el acento 
sobre la función subsidiaria de la ley (usus politicus). Se da entre 
los reformistas una actitud por demás curiosa que, si por una 
parte remite totalmente al cristiano a la «ley de la libertad», exi- 
miéndolo de toda consigna directa de la ley exterior revelada, por 
otra parte lo somete de una manera tan estricta al derecho humano 
positivo, que frente a él no permite que el derecho natural haga 
valer la menor excepción. Con esto queda rota la unidad esencial 
que existe entre la ley de la naturaleza y de la gracia por un lado, 
y la ley positiva divina por otro. Existe sólo una ley divina inte- 
rior totalmente desconectada de la «función politicocivil» de la ley 
revelada. En otros términos: la teología protestante no acaba de 
comprender que la ley revelada es expresión inmediata de la ley 
interior de la gracia; y por lo mismo al no conseguir interiorizarla, 
la convierte en manos del poder civil en una función tanto más 
fuertemente «legalista» y laicizada. 


Es tarea importante de la teología moral católica el presentar la verda- 
dera significación de la ley humana a la luz de la ley natural y sobrenatural. 
Si la moralidad pública no está animada por la nueva ley de la gracia 
del Espíritu Santo, por la ley interior de los hijos de Dios, se reducirá 
a un simple legalismo superficial y sin vida. 


Hay una profunda diferencia entre protestantes y católicos 
referente a la manera de comprender la ley revelada: Según la 
enseñanza católica, la ley revelada, expresión del orden natural 
y sobrenatural del ser, tiene un valor universal y que no sufre 


25. Cf, santo Tomás, ST 1-11, q. 106 a. 1. 
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excepciones; los derechos y leyes puramente positivas, por el 
contrario, tienen una gran flexibilidad y variabilidad, siempre, 
empero, dejando a salvo la inmutabilidad de la ley esencial. 

La ética protestante no concede, por lo común, valor univer- 
sal y sin excepción a las leyes divinas, ni aun al decálogo, y en 
cambio reconoce un valor mucho más firme a las leyes huma- 
nas, contra las cuales no prevé apelación legal posible. 


(4) Entre otras razones, el deber de lealtad para con nuestros herma- 
nos protestantes nos prohíbe silenciar que, en los últimos siglos y dentro 
de la moral católica, hubo que luchar, y aún hay que hacerlo, contra los 
peligros propios de una falsa ética legalista. He aquí sus formas más 
importantes: 

12 El diálogo amoroso con la persona del divino legislador puede 
quedar en plano muy secundario, de modo que el cristiano a veces ten- 
ga la impresión de que se encuentra no frente a la amorosa voluntad de un 
Dios vivo y vivificante, sino principalmente ante una ley impersonal, ante 
un código legal sin vida. 

2.2 La forma como se expone la doctrina da a veces la impresión de 
que ha sido algo olvidada la primacía del don sobre el deber, la de la gracia 
sobre el esfuerzo humano. 

3.2 No se ha prestado siempre la debida atención al fundamento que 
las leyes escritas tienen en el ser —orden de la creación y de la reden- 
ción —, ni a la íntima compenetración de la ley objetiva con los senti- 
mientos. En la época del positivismo del derecho aflora aquí y allá en los 
manuales de moral católica una extraña preeminencia de las simples leyes 
positivas sobre la «ley escrita en la mente y el corazón». 

4,2 El compendio de todos los preceptos y leyes es el gran mandamiento 
del amor; indudablemente nunca se llegó a negarlo; pero en la exposición de la 
doctrina aparece muy poco en muchos casos. 

5.2 En los manuales de teología moral, aunque las circunstancias impu- 
sieran una separación entre moral para uso de confesores y ascética, 
hubiera debido ponerse más de relieve que la auténtica riqueza de la vida 
cristiana se conseguía superando la ley general, escrita para todos, y claro 
está, no quedándose clavado en el ínfimo borde, ni tampoco en ofrecimientos 
de poco valor. Pero téngase bien en cuenta que éstos no son peligros típi- 
camente «católicos», sino constantes tentaciones que ofrece la presión del 
espíritu reinante. En la doctrina católica y en la liturgia y no poco en la 
vida de los santos tenemos las fuerzas decisivas opuestas al mal. 


E. ScHLINK, Gesetz und Evangelium, Munich 1937. 

CHur. BuccE, Das Gesetz und Christus nach der Anschauung der últesten 
Christengemeinde, «Zeitschr. f. nt. Wiss.» 4 (1903), 89-110. 

—, Das Gesetz und Christus im Evangelium. Zur Revision der kirchlichen 
Lehre «de evangelio et lege», Oslo 1903. 

A. DE QUERVAIN, Gesetz und Freiheit, Stuttgart 1930. 

GUTBROD y KLEINKNECHT, «Nómos», KITTEL, Theol. Woórterb. z. NT. 1v, 
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M, Marruus, Theologische Ethik als Geistesethik. Die Dynamik des Hl 
(ieistes sur Uberivindung des «Impossibile legis», «Zeitschrift fir Syst. 
Theologie» 16 (1939) 68-131. ; 

Il, Fucus, Die Fretheit des Glaubens. Rómer 5-8 ausgelegt, Munich 1949. 

E, Brunner, Der Mensch im Waiderspruch, 1937, 150ss; 532 ss. 

W. Fierr, Das christliche Ethos, Tubinga 1949, 89 ss, 387 ss. 

MH. ThuieLickeE, Theologische Ethik, 1, Tubinga 1952, 154-238. 

IL. D. WenbLanD, Das Wirken des Hl. Geistes in den Gláubigen, «Theol. 
Literaturz.» 77 (1952) col. 457-470. 

P, AurHaus, Gebot und Gesetz, Gutersloh 1952, 

W. Jowst, Gesetz und Freiheit. Das Problem der tertius usus legis bei Luthey 
und die neutestamentliche Parainese, Gottinga 21056. 

W. GEPPERT, Zur gegenwártigen Diskussion tiber das Problem des «tertiys 
usus legis», «Evangelische Kirchenzeitung» 9 (1955), 387-393. 

K, Bartm, Evangelium und Gesetz, Munich 1956. 

J.. HarkoLa, Usus legis, Upsala-Wiesbaden 1958. 

A. SIRALA, Gottes Gebot bei Martin Luther, Helsinki-Stuttgart 1956, 

Gi. BornkamM, Das Ende des Gesetzes. Paulus Studien, Munich ?1958, 

G. SOHNGEN, Gesetz und Evangelium, «Catholica» 14 (1960) 81-105, 

B. BLiseR, Gesete und Evangelium, «Catholica» 14 (1960) 1-23. 
', BLocxE, Grundprobleme evangelischer Etihik in katholischer Swht, «Ca- 
tholica» 15 (1961) 1-24. 


5. La ley humana 


a) Ley humana y seguimiento de Cristo 


Cuando Santiago dice que «uno solo es el legislador» (ac 4, 
12) no quiere desechar la ley humana como superflua, sino, por 
el contrario, hacerla remontar a su fuente original, que es Dios. 
Así nuestra vida moral, aun en el terreno de la ley, no ha de ser 
simple sujeción a los hombres y a sus leyes, sino que ha de 
ser siempre, en su más honda entraña, seguimiento de Cristo, 
Por lo mismo, cuando Cristo nos somete a la Iglesia y a sus le- 
yes, y en la nación a las leyes civiles, la obediencia que presta- 
mos a estas diversas entidades se dirige a Cristo mismo. Pero 
el seguimiento de Cristo nos da también la medida y los límites 
de la obediencia a las leyes humanas. 

Cristo nos precedió en la obediencia a las leyes civiles y cyj- 
tuales de su pueblo, así como también en el cumplimiento per- 
fecto de todas las leyes morales en general. Así, pagó el impuesto 
en su nombre y en el de san Pedro, visitó el templo en los dias 
litúrgicos, observó el sábado (mas no según la interpretación 
formalista de los fariseos), vivió obediente en el marco de una 
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familia humana. Y tan lejos fue en la obediencia a la autoridad 
temporal, que sin oposición alguna se sometió a sus órdenes in- 
justas, como eran las que decretaron su muerte. Verdad es que 
pronunció un juicio severo contra Pilatos y más severo aún con- 
tra el sanedrín por esta injusticia. Y más de una vez condenó 
públicamente como irracionales y aun perversas las interpretacio- 
nes legales de los fariseos. Con todo, no se sustrajo a la estricta 
obediencia a la autoridad humana, cuando podía someterse a ella 
sin contrariar la voluntad del Padre celestial. 

Jesús «conocía lo que hay en el hombre» (Toh 2, 25). Cono- 
cía las faltas de la autoridad civil y religiosa, como también, por 
propia y dolorosa experiencia, la debilidad de sus apóstoles; y, 
sin embargo, concedió a esos mismos apóstoles y a sus suceso- 
res una autoridad legislativa sobre la Iglesia. «Quien os oye a 
vosotros me oye a mí» (I,c 10, 16). «Como mi Padre me envió, 
os envío yo a vosotros» (Toh 20, 21; cf. Mt 16, 19; 18, 18). 

La obediencia a las autoridades civiles, muy a menudo per- 
versas e incrédulas, y aun la obediencia a las autoridades ecle- 
siásticas establecidas por Cristo, tiene que apercibirse a una pronta 
y dolorosa experiencia de la imperfección de sus titulares. 

Aunque el bien perseguido por las leyes humanas no se mues- 
tre con la misma seguridad y claridad que en las leyes divinas, 
la naturaleza social del hombre le impone a éste la necesidad de 
someterse a ellas. La autoridad y las leyes son necesarias para 
su desarrollo moral. También la sociedad necesita las leyes, sobre 
todo para posibilitar el orden social que presta al individuo los 
servicios necesarios para su perfeccionamiento moral y huma- 
no. Una rigida reglamentación legal es doblemente necesaria, a 
causa del pecado original. Si no se encauzara legalmente el abu- 
so que los malos pueden hacer de su libertad, pronto perderían 
los buenos su libertad para el bien, por la seducción o la violen- 
cia que los malos ejercerían sobre ellos. Aquí está el gran error 
de las democracias occidentales en su concepción de la libertad. 
La ley, con sus medios coercitivos, viene a ser un indispensable 
medio de educación para la debilidad humana y de protección 
frente a la malicia de los hombres (Rom 13, 3ss). 


La imperfección de las leyes humanas y los graves in- 
convenientes que de ella se originan con frecuencia, forman 
parte de la cruz de Cristo: Él los soportó, y su discípulo 
no puede desecharlos. 


322 


La ley 


In problemática de la autoridad humana aparece en la cruz 
de Cristo con toda su tremenda realidad. Al soportar paciente- 
mente el propio asesinato legal, Cristo ha conferido un valor de 
seslención a las tantas veces gravosa sumisión a la ley humana. 

La carga resultante de la imperfección de la legislación hu- 
mana es ahora más que una simple consecuencia del destino: es 
«l camino de la obediencia a la voluntad del Padre celestial, san- 
tilicado por los pasos de Cristo, que fue obediente hasta la muerte 
de cruz (Phil 2, 8). 

Mas la ley humana no es sólo una cruz. Es también guía 
hucia la justicia, apoyo de la debilidad, realización del orden de 
lu sabiduría divina, obra de amor por la sociedad y para la so- 
itedad. La ley de la Iglesia, sobre todo, aunque se presente con 
los atavios de la humana imperfección, y por eso mismo con el 
carácter problemático de todo lo humano, ofrece en su más inti- 
ma esencia una seguridad divina. En su función legisladora está 
usistida la Iglesia por el Espíritu Santo, de modo que en sus ór- 
denes nada hay pecaminoso, y nada falso en las cosas esencia- 
les. Por otra parte, todos los problemas referentes a las leyes 
civiles pierden también gran parte de su gravedad, toda vez que 
la Iglesia, guardiana infalible de la moral, puede precaver a sus 
hijos contra toda ley pecaminosa o moralmente peligrosa. 

El eterno problema de la obediencia a las leyes humanas im- 
perfectas no presenta sólo un aspecto negativo. Pues nos obliga 
a dirigir nuestra mirada, por encima de las regulaciones positi- 
vas, hacia el propio manantial de todo bien, que la ley humana 
sólo puede señalar de lejos. Es precisamente la dolorosa expe- 
riencia de cuán limitadas son las leyes humanas, lo que fuerza al 
cristiano a mirarse en el espejo de la perfecta ley del amor y a 
refugiarse en los sentimientos de Cristo. 

Lo que tiene de bueno la imperfección de los códigos escritos 
es que no deja olvidar que la ley y su cumplimiento no son más 
que una parte de la perfección moral. «Aunque ninguna comu- 
nidad, familia o Estado pueda vivir sin derecho, no viven, sin 
embargo, del derecho, sino sólo mediante el derecho. El matri- 
monio y la familia viven del amor»*, Esto vale sobre todo del 
Corpus Christi mysticum de la Iglesia y de nuestras relaciones 
con ella. También la Iglesia vive mediante el derecho, pues nece- 
sita encuadrar su vida en un marco legal; mas no vive del de- 


26. H. RommMEN, Die ewige Wiederkehr des Naturrechts, pág. 217. 
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recho, sino del amor de Cristo, de la gracia del Espíritu Santo 
y de la plenitud de gracia y amor de sus miembros, aunque en 
esta plenitud entre también la obediencia a sus leyes. Los actos 
legislativos son sólo una faceta del ministerio pastoral y amo- 
roso de la Iglesia. 

El tener que someterse a la autoridad de las leyes humanas 
mantiene al hombre en la humildad y le da a palpar constante- 
mente que, por naturaleza, no está en «directo contacto con 
Dios». Cierto es que en la oración podemos hablar directamente 
con Él; pero nuestra obediencia y nuestro amor no le son gra- 
tos si no van corroborados por el sincero esfuerzo por cumplir 
conforme a nuestras fuerzas, con las leyes de la comunidad en 
que vivimos, si no obramos el amor dentro del marco del derecho 
y de la ley. 

La necesidad de estar siempre contrastando la ley humana 
con la eterna de Dios, con la ley de gracia del seguimiento de 
Cristo, no disminuye en nada el valor de la obediencia a los hom- 
bres, más bien lo ancla cada vez más profundamente en el fondo 
eterno de los valores. Por la virtud de epigueya puede el cristia- 
no ver más allá de la letra de la ley humana, necesariamente im- 
perfecta y muchas veces deficiente, y descubrir el significado mo- 
ral propio de la ley, significado que se le hace patente gracias a 
su viviente incorporación en Cristo. Aun la imperfección de la 
ley humana será un bien para el cristiano si le preserva de per- 
manecer estancado en una obediencia exterior a las leyes terre- 
nas o en el cumplimiento de servidumbre puramente humana. 


b) Obligación de conciencia que imponen las leyes humanas 


La obligación en conciencia que imponen las leyes eclesiás- 
ticas se deduce claramente del establecimiento por Cristo de la 
autoridad eclesiástica. La obligación en conciencia de las leyes 
civiles puede deducirse naturalmente de la naturaleza social del 
hombre. Pero la Sagrada Escritura la enseña claramente, hacien- 
do derivar la autoridad humana de la de Dios: «Por mí reinan 
los reyes y los jueces administran la justicia» (Prov 8, 15), «Amo- 
néstales que vivan sumisos a los príncipes y a las autoridades, que 
los obedezcan, que estén prontos para toda obra buena» (Tit 3, 1), 
«Toda alma se someta a las autoridades superiores. Porque no hay 
autoridad sino por Dios, y las que existen, por Dios han sido orde- 
nadas. De suerte que quien resiste a la autoridad, resiste a la orde- 
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nción de Dios... Por lo cual fuerza es someterse, no sólo por el 
santigo, sino también por conciencia. Pagad a todos lo que debáis: a 
quien tributo, tributo; a quien aduana, aduana; a quien temor, te- 
mot, a quien honor, honor» (Rom 13, 1ss). 

lesús mismo, respondiendo a los partidarios de una teocracia 
ya en desuso, dijo concisa y terminantemente: «Dad al César lo 
que es del César» (Mt 22, 21; cf. 1 Petr 2, 13ss). 

No obstante la claridad con que estos textos de la Sagrada Es- 


cura expresan la obligatoriedad fundamental de las leyes hu- 
minas, hay que considerar la cuestión de si estas afirmaciones 
afectan indistintamente a todas las leyes humanas. 


1) Toda ley justa obliga en conciencia 


Ahora bien, esta obligación en conciencia, ¿vale para toda ley? 

luis leyes justas obligan en conciencia, en razón misma de su 
mtrinseca justicia, o, en otros términos, de su conformidad con la 
ley de Dios. 

Cuando se las ha quebrantado culpablemente, hay obligación 
en conciencia de abrazar la justa pena que por ello se imponga. 

Este principio nos permite resolver el problema referente a 
la existencia de leyes meramente penales. Una teoría muy gene- 
ralizada afirma que muchas leyes, aunque de suyo justas, no obli- 
gan en conciencia a la realización de lo prescrito, sino sólo a aceptar 
la pena establecida. 

Prenotemos que decir de una ley que no obliga en conciencia, 
es lo mismo que afirmar que no obliga en absoluto. Obligación 
inoral y obligación en conciencia son una misma cosa, como es 
lo mismo obligación «en conciencia» y obligación «bajo pecado». 

Notemos, en segundo lugar, que además de las leyes propia- 
miente tales, es decir, aquellas que traducen indubitablemente la 
«voluntad de obligar», hay exhortaciones y consejos del legisla- 
dor, regulae directivae, non praeceptivae, los cuales no pretenden 
comprometer propia e invariablemente al súbdito, sino que le se- 
ñalan una finalidad a la que ha de tender, ora siguiendo el con- 
sejo dado, ora de cualquier otro modo. De esta suerte son mu- 
chas rúbricas y no pocas constituciones religiosas. No queremos 
decir que moralmente sea del todo irreprochable el desatender 
dichas advertencias y consejos, rechazándolos sin una razón justa. 

Pues bien, tengo por absolutamente falsa la teoría sobre la 
existencia de leyes meramente penales, esto es, de leyes que en 
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cierto modo dejaran al súbdito la facultad de elegir libremente 
y sin falta alguna entre el cumplimiento de lo mandado y la 
pena establecida. En este supuesto no se podría hablar ya de pena 
justa, pues donde la acción no es obligatoria su omisión no cons- 
tituye falta, y donde no hay falta la pena no tiene sentido o es 
injusta. A lo sumo se podría pensar que tales leyes enuncian una 
simple «medida educativa o directiva», sin carácter penal. Mas 
¿para qué «educar» con tanto rigor en cosas a que no se quiere 
obligar? (Muy otra cosa son los ejercicios de humildad y peni- 
tencia impuestos por las reglas monásticas, que en realidad no 
tienen carácter de castigos.) 

Es, por lo demás, insensato creer que el legislador no quiere 
comprometer la conciencia, cuando intenta alcanzar su objetivo 
por medio de la pena. La obligación de una ley no proviene de 
la apelación que el legislador haga a la conciencia, sino de la rec- 
titud y justicia de la ley misma. 

Hay que decir, por último, que la fijación de una sanción 
penal es indicio de la importancia que el legislador concede a la 
guarda de una ley y que su transgresión la considera digna de cas- 
tigo. Pero si consideramos la teoría de la mera ley penal en el fondo 
histórico, deberemos juzgarla con mayor benevolencia de lo que a 
veces se hace. Fue un intento, aunque expresado veladamente, de 
librar la conciencia del cristiano de la sobrecarga de leyes positivas 
y del temor constante del pecado. Como los moralistas de la época 
del absolutismo no podían permitirse calificar cuál correspondía, 
gran número de leyes inútiles, arbitrarias e injustas, debieron idear 
una solución provisional. Así la teoría de las leyes meramente pena- 
les nació, en definitiva, del conocimiento de la «ley de la libertad», 
de una profunda inteligencia de la limitación psíquica humana. 
Efectivamente, el hombre no puede mostrar el alegre espíritu de 
iniciativa, ni estar atento y listo siempre ante el llamamiento del 
momento — del kairós —, si se siente amenazado y ligado, so pena 
de pecado, por una multitud de leyes positivas. 

Al negar nosotros la existencia de leyes meramente penales en el 
sentido expuesto anteriormente, nos sentimos tanto más obligados 
a juzgar con justicia el deseo de aquellos moralistas. A lo mismo se 
endereza nuestra distinción entre leyes y simples «exhortaciones 
legales», nuestro probabilismo moderado o equiprobabilismo, la ex- 
posición de los motivos de excusa de la ley, y muy particularmente 
el retorno al concepto tomista de la virtud de la epigueya, la amo- 
nestación a legisladores y superiores a no ordenar cosas inútiles y, 
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por último, nuestro empeño consciente por exponer la moral cató- 
lica colocando en primer término y antes que la enumeración de 
leyes positivas la «ley de la gracia», que de ningún modo aprisiona 
la verdadera libertad, ni el espíritu de sana iniciativa. 
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2) Libertad frente a las leyes imposibles 


Una ley cuyo cumplimiento sea física o moralmente imposi- 
ble, no obliga; pero si al menos una parte esencial de una ley 
es justa y moralmente factible, obliga. 


Por ejemplo: cuando los impuestos son absolutamente impagables, hay 
obligación de pagar al menos una parte justa y pagable, No puede uno 
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acaso oir la misa entera, pero puede tal vez oir la parte principal: está, 
pues, obligado a ello. 


Si, por el contrario, sólo se puede observar una parte acce- 
soria de la ley, cesa toda obligación, a no ser que su cumpli- 
miento sea divisible. 


3) Libertad frente a las leyes injustas 


Las leyes injustas, de suyo, no obligan en conciencia, 
puesto que les falta el fundamento mismo de la obligación, 
que es la justicia. Las leyes y las órdenes que exigen algo 
inmoral en sí, no deben obedecerse jamás (cf. Act 5, 29). 


Cuando, además de ser injusta, exige la ley alguna cosa que 
es mala de por sí, hay obligación de observar la resistencia pasi- 
va, lo que quiere decir que no se ha de obedecer ni realizar; mas 
no es obligatoria la resistencia activa, esto es, el tumulto, la 
rebelión. 

No toda ley que vaya contra la moralidad autoriza una re- 
belión violenta contra el legislador. La oposición activa a la 
autoridad sólo está permitida cuando ésta es ilegítima o cuando 
su acción tiende a socavar la ley o el orden moral de la socie- 
dad, suponiendo todavía que con ello no se agrave el mal y que 
haya perspectivas de restablecer el orden, 


4) Sumisión con vistas al bien común 


Si la ley es injusta, pero la prestación pedida es, en 
cuanto a la moral, o indiferente o buena, la ley no obli- 
ga de por sí, o sea con obligación intrínseca. Mas liga 
la conciencia cuando así lo pide el orden general, la evi- 
tación de escándalo, el amor ordenado de sí mismo, la 
preservación contra una grande intranquilidad de conciencia 
o contra penas externas graves. 


Hay circunstancias en que la violación de una ley que encie- 
rra exigencias injustas (pero no inmorales) es pecado grave; tal 
es el caso cuando de ello resultaría un perjuicio desproporciona- 
damente grave para el bien común o un tercero. En otros casos, 
el cumplimiento de semejantes leyes podria constituir pecado si 
incluyera el incumplimiento de deberes hacia otras personas. Ejem- 
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plo: el pago de un impuesto injustamente alto, que menoscabaría 
los justos derechos de la familia. 

En cuanto a la pena que trae aparejada la transgresión de 
ima ley injusta, sólo obliga en conciencia cuando en realidad ha 
habido alguna falta, pues de lo contrario es injusta. Mas, puesto 
que se puede dar más fácilmente escándalo y perturbar el orden 
público rehusando someterse a la pena que rehusando callada- 
mente el cumplimiento de la ley, pueden darse casos en que el 
cristiano esté obligado, aun en conciencia, a soportar la pena, 
iunque no haya habido culpa, o sólo la culpa llamada «jurídica», 
sin culpabilidad teológica. A mi parecer, sólo en este sentido se 
puede hablar de «leyes meramente penales». 


5) Obediencia a leyes dictadas por superiores perversos 


La obligación de obedecer no depende de la virtud del legis- 
lador o superior, sino de la legitimidad de su autoridad y de la 
justicia de lo que manda”. Sin duda que tratándose de legis- 
ladores impíos no se puede decir que haya sin más presunción 
de justicia a favor de la ley. En tal caso, el súbdito ha de juzgar 
personalmente de la justicia de tales leyes, ya por sí mismo, ya 
con la ayuda de hombres prudentes y responsables. En cambio, 
tratándose de una autoridad verdaderamente buena se puede pre- 
sumir la justicia de la ley, mientras lo contrario no aparezca más 
probable. 


c) Grados y calidad de la obligación que impone la ley humana 


1) Es grave la obligación que impone una ley cuando ella 
en sí, o por el fin perseguido, o por las circunstancias especiales, 
es de gran importancia para el bien común o la guarda del bien 
particular. 

2) El pensamiento y la intención del legislador se deducen 
de los términos de la ley o de la magnitud de las penas propues- 
tas. Es regla general, que vale para el derecho canónico vigente, 
que la gravedad de la sanción es indicio de que la obligación de 
conciencia es grave. Mas la sanción no es el fundamento de la 
obligación grave, sino sólo su signo. 

3) Los moralistas enseñan casi todos que el legislador no 


27. Dz 595, 656. 
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puede imponer so pena de pecado grave una cosa que en todos 
sus aspectos sea imsignificante, puesto que la misma ley divina 
obliga sólo levemente en cosas de poca monta. Imponer una obli- 
gación grave en cosas sin importancia sería poner un obstáculo 
a la salvación y al verdadero bien del hombre, siendo así que la 
ley es válida sólo porque se funda en ese bien. Mas no se debe 
olvidar que una cosa insignificante de por sí puede alcanzar una 
importancia considerable, a causa de alguna especial circunstan- 
cia y, por lo mismo, ser objeto de una grave obligación. Sirva 
de ejemplo la obligación del secreto: una pequeña indiscreción 
puede frustrar empresas importantes. Siendo así que la autori- 
dad suele estar mejor situada para juzgar la importancia de 
cada caso, al juzgar de la gravedad de la obligación conviene 
atenerse a los términos con que se presenta. 

4) Una ley positiva meramente humana, aun eclesiástica (a 
diferencia de un precepto de la ley natural incluso en una ley hu- 
mana), en regla general no obliga cuando su observancia causa 
una incomodidad o daño desproporcionadamente grave, «cum dam- 
no relative gravi»; esto es, no obliga generalmente cuando pone en 
peligro la vida, el honor, la salud o los bienes temporales. Claro 
está que una molestia o perjuicio, aun grave, que sea esencial e in- 
trínseco al cumplimiento de la ley, no dispensa de ninguna manera 
de la obligación de observarla. Sólo un perjuicio mayor de lo que 
corresponde a la importancia de la ley puede desligar de su obli- 
gación. 

En especiales circunstancias, como cuando está en juego el 
bien común o la salvación del prójimo (verbigracia, en el cumpli- 
miento de los deberes propios del soldado o del sacerdote), o cuando 
el quebrantamiento de la ley podría causar grave escándalo, o per- 
judicar al transgresor más que su observancia, entonces la ley hu- 
mana puede obligar aun con peligro de la salud y de la vida, pues el 
bien común está sobre el particular. Es evidente, empero, que tal 
obligación no deriva propiamente de la ley humana como tal, sino de 
una ley divina o natural más elevada que entra en juego. 

5) La obligación legal impuesta por una ley humana se ex- 
tiende directamente al cumplimiento exterior y sólo indirecta- 
mente a la disposición interior con que se ha de realizar. No 
sería, con todo, exacto afirmar que, en general, la ley sólo se 
ocupa de la acción exterior, sin importarle nada los sentimientos. 
Esto sería desligar la ley de la moralidad. La ley cae de lleno 
en el campo de la moralidad y está intrínsecamente ordenada no 
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sólo al bien común exterior (aunque a éste lo esté en primera 
línea), sino también a la moralidad de los subordinados. Y esto 
sale aun cuando lo único que interesa al legislador es la realiza- 
ción externa y de ningún modo los sentimientos, pues a nosotros 
nos toca considerar no sólo la intención que mueve al legislador, 
sino la finalidad profunda que lleva en sí toda ley. 

'lratándose sobre todo de los mandamientos de la Iglesia, 
sería falso considerar como obligatorio únicamente la realización 
externa de lo mandado. Pues si ya en general la ley y la mora- 
lidad forman un todo, mucho más será esto verdad de las leyes 
de la Iglesia y de la comunidad de gracia del cuerpo místico de 
Cristo. La ley exterior de la Iglesia está al servicio del orden de 
la gracia. La exigencia exterior impuesta por las leyes humanas 
no debe separarse de la ley de gracia de Cristo, que obliga esen- 
cialmente a los sentimientos internos. 

Así, por ejemplo, el cumplimiento sólo exteriormente correcto del 
rezo del breviario o de la asistencia dominical a la santa misa, sin 
ningún esfuerzo en concentrarse interiormente, no es más que una 
«obra servil». El intento de presentar semejante comportamiento 
externo como suficiente obediencia a las leyes de la Iglesia, rebaja a 
ésta a la condición de «Iglesia de derecho» y destruye desde un 
principio el sentido íntimo de los actos prescritos. 

Cuando se ha realizado exteriormente lo mandado sin el co- 
rrespondiente sentimiento, no se ha de repetir por ello la acción, 
excepto cuando la validez del acto depende de la disposición in- 
terior (por ejemplo, en el juramento, en ciertos contratos como 
el matrimonial). En todo caso, el deber de adoptar, mediante el 
arrepentimiento, la actitud interior requerida existe sólo para 
con Dios, no hacia el legislador humano. Huelga decir que no 
cae bajo la obligación de la ley humana ni la perfección de los 

sentimientos, ni la virtud consumada. Ni siquiera la ley de Dios 
exige que todos los actos ordenados procedan de una virtud a 
toda prueba, sino sólo que no se falte a la virtud y, en general, 
que se aspire a su perfecta posesión. 


d) Objeto de las leyes humanas 


1) El objeto de una ley positiva no puede ser sino un acto 
moralmente bueno en sí, o por lo menos indiferente. No ha de 
ser moralmente imposible o desproporcionadamente difícil. Pues- 
to que la ley es para todos, no puede imponer cosas que sean 
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exorbitantes —o heroicas — para la generalidad de los súbditos. 
En circunstancias extraordinarias, por ejemplo, en tiempo de 
guerra, es mucho lo que se puede pedir y también realizar, como 
demuestra la experiencia. Mas la irresistible coerción a que obe- 
decen muchos de los actos realizados en circunstancias anorma- 
les, les hace perder a menudo el carácter heroico. Precisamente 
el heroísmo no es nunca cosa de masas. 

2) La ley puede también prohibir actos en sí mismos 
buenos o indiferentes, pero que en determinadas circunstancias 
perjudicarían al bien común. Mas la ley positiva no tiene por 
qué prohibir todas las acciones malas o señalarles una sanción. 
Pues la función del derecho no es la misma que la de la moral. 
Para evitar mayores males (por ejemplo, la conciencia esclayi- 
zada por una policía que vigilase severamente las costumbres), 
puede la ley civil tolerar muchos otros, mas nunca presentarlos 
como permitidos o aprobados. Ése es el gran peligro de la tole- 
rancia, que fácilmente se confunde con la aprobación moral. 

3) El objeto final de la ley es, en primer término, el bien 
común. A la sociedad civil le está confiado el bien común en lo 
referente a los bienes económicos y culturales, especialmente la 
pacífica convivencia y colaboración en la prosecución de los mis- 
mos. Mas, puesto que los bienes materiales, por su intrínseca des- 
tinación, están subordinados a la religión y a la moral, la ley 
civil ha de cuidar de ellos en tal forma, que su utilidad social 
facilite la consecución del fin eterno o, por lo menos, no la 
dificulte. 

La legislación civil debe encauzar y combatir el mal moral 
en la medida en que éste ponga en peligro el estado cultural de 
la sociedad, o la paz y la seguridad internas, o la justicia social, 
o los derechos inalienables de los individuos. Entre esos dere- 
chos fundamentales que el Estado debe garantizar está, por ejem- 
plo, el de la protección de la juventud contra la pública corrup- 
ción y seducción (leyes contra la pornografía). El Estado debe, 
pues, combatir el mal cuando éste comienza a ser una fuerza pú- 
blica que perturba injustamente la libertad para el bien. 

El Estado, al dictar sus leyes, no actúa como un servidor de 
la Iglesia, pero sí debe considerarse, en su terreno, como servi- 
dor de Dios, como la Iglesia en el suyo. Debe desempeñar su mi- 
sión de manera que no impida, antes favorezca, la de la Iglesia. 

4) El objeto de la ley tiene que ser justo; lo que significa 
que la ley debe ser necesaria, o por lo menos útil, para el bien 


332 


La ley 


«común. La imposición de cargas innecesarias es injusta. A la 
¡justicia pertenece, ante todo, el reparto proporcionado de cargas 
y ventajas. Asi, al débil se debe especial amparo; las cargas más 
pesadas incumben a los más fuertes, social y económicamente; 
los mayores honores son para quien los merece. Éste es el sen- 
tido de la «justicia distributiva». 


La ley es también injusta cuando el legislador se sale de su com- 
petencia, Así, por ejemplo, la reglamentación de asuntos religiosos, hecha 
exclusivamente por el Estado, sería injusta aunque sus disposiciones fueran 
las mismas que la Iglesia podría adoptar. 

Igualmente serían injustas aquellas exigencias de un superior religioso 
que salieran del marco de la regla de la orden. 


5) El legislador secular no es competente para prescribir 
actos puramente internos. Éstos, en efecto, no están a su alcan- 
ce y, por tanto, no pueden ser impuestos ni juzgados por él: De 
internis non tudicat praetor (norma de derecho romano confor- 
me con el derecho natural). 

El poder civil, hablando en general, no tiene derecho a juz- 
gar sobre los sentimientos y disposiciones interiores. Un acusado, 
interrogado acerca de sus sentimientos e íntimas intenciones, no 
está obligado a declararlos. Aunque el cumplimiento de la ley 
requiera la rectitud de sentimientos (véase antes), en ningún caso 
tiene el súbdito que responder de ellos ante la autoridad secular. 

La Iglesia puede imponer actos puramente interiores, toda 
vez que a ella se le ha confiado el fuero interno —o sea, el go- 
bierno interior de las almas —, el sacramento de la penitencia, y 
además el fuero interno extrasacramental, fuera de dicho sacra- 
mento. Siendo juez de la penitencia, puede en cierto modo juz- 
gar de ellos y aun exigirlos (aunque siempre, claro está, por 
medios espirituales). En cuanto a si puede la Iglesia imponer ac- 
tos puramente interiores en su misma legislación, es asunto de- 
batido. De hecho, en su legislación no impone la Iglesia como 
obligatorio ningún acto puramente interno, excepto cuando in- 
terpreta e intima los mandamientos de Dios. Sin embargo, cuan- 
do impone acciones exteriores, lo hace como intermediaria que es 
de la salvación, y por tanto mo exige sólo la realización exte- 
rior, sino también los sentimientos internos que som indispensa- 
bles al significado moral y religioso del acto. 

Una de las diferencias entre la legislación eclesiástica y civil 
es que el Estado mira sobre todo la prestación exterior, y el acto 
interno sólo le preocupa en cuanto es indispensable para la rea- 
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lización de aquélla (así, por ejemplo, el juramento válido presu- 
pone la buena intención del que jura). La Iglesia, por el contra- 
rio, se preocupa, ante todo, de la salvación de las almas, y, por 
lo mismo, aun al exigir un acto exterior, pone los ojos en el 
enriquecimiento de la gracia del reino de Dios. De la legislación 
eclesiástica puede decirse también que el cumplimiento de la 
obligación impuesta es el acto exterior, y que el acto interior es 
sólo objeto indirecto. Sin embargo, cuando este último es ne- 
cesario para la validez o perfecta realización del acto exterior, 
cae igualmente bajo la obligación directa (por ejemplo, es necesa- 
ria la intención, cuando se aplica la misa «pro populo»; la 
buena disposición para cumplir el precepto pascual de confesión 
y comunión). Si en tales casos ha faltado el acto interno, a ser 
posible habría que repetir el acto, para cumplir con la ley. 


e) El sujeto de la ley 


Las leyes humanas obligan a todos los súbditos del legisla- 
dor que sean responsables de sus actos, suponiendo que las le- 
yes hayan sido dictadas para ellos. 


La Iglesia supone que los niños de siete años son ya responsables, de 
manera que están obligados a la observancia de sus leyes, mientras no se 
diga lo contrario. Respecto de las penas —latae sententiae —, considera 
responsables sólo a los púberes. 


No todas las leyes son universales: el legislador puede redu- 
cir el circulo de los sometidos a ella, aunque, naturalmente, sin 
arbitrariedades. 

El legislador mismo, especialmente cuando se trata de una 
corporación legislativa, está ligado por sus leyes universales; por 
las particulares, sólo cuando pertenezca al círculo de personas 
para quienes fueron dadas. 

A las leyes del Estado están sometidos, por de pronto, todos 
los «ciudadanos». Otras corporaciones que dentro del Estado 
tienen poder legislativo pueden dictar leyes sólo para sus miem- 
bros. 

Los ciudadanos «extranjeros» están obligados a las leyes del 
pais de su residencia que miran al mantenimiento del orden pú- 
blico y a las relativas a la validez de los negocios jurídicos (las 
formalidades legales). Quedan sometidos a las leyes del lugar 
de su residencia permanente (domicilio), o de su nación, en lo 
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referente a los derechos y deberes cívicos, a las propiedades y 
cargos que allá tengan. 


Según el derecho internacional, los gobiernos y sus embajadas gozan 
etr el pais extranjero del privilegio de la extraterritorialidad. Esto quie- 
re decir que no están sujetos a las leyes del lugar, ni siquiera en cuanto 
na las formalidades jurídicas (excepto en el derecho contractual, si la 
otra parte lo está). En cierto modo llevan consigo la patria y sus leyes. 


"odos los bautizados caen, de derecho, bajo las leyes de la 
Iglesia, aun los cismáticos, herejes y excomulgados, a no ser 
que la ley los excluya expresamente, pues el bautismo confiere 
al hombre, sin más, el carácter de ciudadano de la Iglesia, con 
sus derechos y obligaciones *, 

Los clérigos están por derecho exentos de aquellas leyes ci- 
viles que sean absolutamente incompatibles con su estado. 


f) Interpretación de la ley 


Ni el más sabio legislador consigue nunca expresar y coor- 
dinar sus leyes con tal precisión, que no surja ninguna oscuri- 
dad acerca de su sentido y de su alcance, especialmente cuando 
cambian las circunstancias. De ahí la necesidad de interpretar 
las leyes. 


1) El camino más seguro para aclarar las oscuridades es la interpre- 
tación auténtica del mismo legislador, de su sucesor o de su representante. 
Si se trata de una interpretación extensiva o restrictiva, o de la de una 
ley realmente dudosa, tal interpretación sólo obliga al ser promulgada. Un 
rescripto o una decisión dada para un caso particular no vale sin más 
como interpretación auténtica. Mas si el caso es típico, se puede usar 
con mayor O menor seguridad para deducir la intención del legislador. 

2) Ordinariamente la interpretación de las leyes corre a cargo de los 
juristas, que dan la interpretación cientifica y doctrinal. Se apoya sobre el 
texto, el contexto, los lugares paralelos, el fin, las circunstancias y mo- 
tivos de la legislación, la ratio legis? El valor de la interpretación doctrinal 
se mide por las razones y la autoridad del intérprete. La concordancia 
general de los comentaristas proporciona la seguridad moral de que su 
interpretación es exacta y tiene valor jurídico; pues el legislador no podría 
callar en caso de que no la aprobase. 

3) La costumbre, en una comunidad buena y observante, es una ex- 
celente intérprete de la ley. La costumbre puede invalidar una ley o in- 
troducir una nueva. Los requisitos para que produzca semejantes efectos 
«legislativos» son: a) que la costumbre sea razonable, esto es, irrepro- 


28. Cf. CIC, can. 87. 
29. Cf. CIC, can. 18. 
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chable y provechosa para el bien común; b) que haya durado un tiempo 
prudencial (el derecho canónico can. 25ss determina la necesaria duración 
para las costumbres «según la ley», «fuera de la ley», «contra la ley»); 
c) que el legislador no la haya reprobado. Según esto, lo que propiamente 
confiere a la costumbre su fuerza legal y su facultad de invalidar otras 
leyes, es la aprobación del legislador. 

El derecho consuetudinario caduca cuando entra en oposición con un 
nuevo derecho escrito y legítimamente promulgado. Mas, en general, no se 
ha de presuponer que una ley general anule las costumbres legítimas con- 
trarias, cuando no se diga expresamente *%, 

Siendo la costumbre un fuerte apoyo para el conocimiento y obser- 
vancia de la ley, los cambios frecuentes de legislación son perniciosos. 
Por otra parte, un falso conservadurismo no debe retardar los cambios 
que la evolución histórica hace necesarios, pues de otro modo las leyes 
vendrían pronto a ser injustas. 


4) La epiqueya es la interpretación de la ley «en situa- 
ción», hecha no a tenor de su letra, sino conforme al espíritu 
de la misma, según el cual se ha de suponer que el legislador 
no quiso someter a la regla general casos especiales en los que 
la aplicación de aquélla sería injusta. 

Según santo “Tomás, es la efiqueya una virtud, hija de la 
prudencia y de la equidad. Es del todo falso pensar que la epi- 
queya sea una especie de autodispensamiento de la ley, o un sub- 
terfugio para esquivar sus cargas. La virtud de la epigueya dis- 
pone tanto a abrazar ciertas cargas e incomodidades que no caen 
dentro de los términos literales de la ley, cuando así lo pida su 
sentido o el bien común, como también a librarse del peso de la 
ley, cuando la equidad autorice a suponer que el legislador no 
quiso imponerlo en tal caso particular, o no al menos en forma 
tan onerosa. El comportamiento del súbdito según la virtud de la 
epiqueya presupone la existencia de la misma virtud en el legislador. 

La epiqgueya debe «moderar el cumplimiento de la letra de la 
ley» %. «Pueden darse casos en los que el cumplir la ley positiva 
atente contra la justicia y el bien común... En tales circunstancias 
es pernicioso cumplir lo establecido por la ley, lo que dicta la razón 
justa y el bien común» ?, 

La epiqueya, como virtud, no tiende a eludir la ley, sino a 
cumplirla más perfectamente de lo que manda la letra. Esta vir- 
tud presupone el espíritu de verdadera libertad; libertad frente 
a la letra y libertad frente al propio y cómodo egoísmo. El súb- 


30. Cf, CIC, can. 5. 
31. ST 11-11, 9, 120 a, 2 ad 3. 
32. L.cja l. 
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dito que se atiene exclusivamente, cual esclavo, a la letra de la ley, 
uun cuando ello sea absurdo, revela que no tiene verdadera confianza 
en la autoridad, que no es todavía capaz de una obediencia libre y 
responsable. Piensa mal o infantilmente del legislador, mientras 
que el súbdito que obra conforme a la epigueya, enaltece a la auto- 
ridad y muestra poseer el verdadero sentido de responsabilidad 
respecto del bien común. 

l,os autores enseñan que no es lícito apelar a la epiqueya 
en los casos dudosos para declararse exento de una ley cuyo 
euúmplimiento es razonablemente posible, sobre todo cuando no 
es difícil acudir al legislador o a su representante. Pero esto no 
significa de ninguna manera que haya de recurrirse a la supre- 
ma autoridad para cosas mínimas. Según san Alfonso, incluso cuan- 
do el superior niega injustamente una dispensa, se puede, ocasional- 
mente, servirse de la epigueya *. 

Es naturalmente absurdo e ilícito valerse de la epigueya cuan- 
do la honradez obliga a confesar que no se tiene el necesario co- 
nocimiento del sentido y alcance de la ley. La epiqueya supone 
precisamente, como hija de la prudencia, el juicio claro de que, 
dadas las circunstancias, se obra mejor abandonando la ley, o 
cumpliéndola de otra forma. Si la cosa es dudosa, se ha de ob- 
servar la ley, o buscar instrucción o dispensa. 

En la virtud aristotélico-tomista* de la epigueya se encuen- 
tran muchos de los elementos que se emplearon en los llamados 
«sistemas morales» o aplicación de las reglas prudenciales. 

Desde el punto de vista de la historia de la teología, podría 
tal vez decirse que el resultado producido por las acaloradas con- 
troversias acerca de la aplicación de las reglas prudenciales pue- 
de considerarse como un desarrollo de la doctrina tomista sobre 
la epiqueya. ¡Cuántos errores se habrían evitado con sólo tener 
ante los ojos este punto de partida ! 


M. MuLzer, Der hl. Albertus Magnus und die Lehre von der Eptkie, «Divus 
Thomas» 12 (1934) 165-182, 

R. EGENTER, Uber die Bedeutung der Epikie im sittlichen Leben, «Philos. 
Jahrbuch der Gorresgesellschaft» 53 (1940) 115-127. 

E. WoHLHauPTER, 4Aeqguitas canonica, Paderborn 1936. 

J. Fucms S. l., Situation und Entscheidung, Francfort del Main 1952, 53-65, 

A. Dr Marino S. L, L'epikeia cristiana, «Divus Thomas» (Plasencia) 55 
(1952) 396-424. 


33. Theol. mor., lib. 1, tr. 11, n* 179, 
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J. Giexs, Epikie und Sittlichkeit, «Der Mensch unter Gottes Anruf und Ord 
nung»> (Festgabe fiir Th. Múncker), Dusseldorf 1958, 51-67, y 

B, HáxrisG, La virtud de la epiqueya, en El mensaje de la hora presente, Hey. 
der, Barcelona 1968; 240-249, 

W. ScHúLLGEN, La virtud de la epiqueya y del mal menor, sobre el fondo E 

la prudencia como virtud moral, en Ética concreta, Herder, Barcelona 1964; 

67-76. 

E, HameL, La vertu d'épikie, «Sciences Ecclésiastiques» (1961) 35-56, 


9) Liberación de la ley 


1) Liberación por sustracción 


El que se sustrae a la jurisdicción del legislador o se aparta del lugar 
donde obligan las leyes, queda libre de ellas. Uno reside, por ejemplo, 
en una diócesis donde está mandado un día de ayuno, y por una u otra 
causa tiene que trasladarse a otra diócesis en donde no rige aquel pre- 
cepto. Cada vez que esto ocurra, uno queda liberado de la ley positi- 
va. Tal proceder es moralmente intachable cuando se tiene un motivo 
honesto. 

El que culpable o inculpablemente deja pasar el término legal esta- 
blecido para el cumplimiento de una ley que esencialmente estaba desti- 
nada a ser cumplida dentro de dicho plazo, no está ya obligado a su cum- 
plimiento (v. gr., el rezo del breviario pasada la media noche). Mas 
cuando el plazo sólo se ha fijado para urgir el cumplimiento, sin que éste 
esté ligado a dicho plazo (v. gr., la confesión pascual), permanece la 
obligación aún pasado el término, y el cumplimiento urge doblemente. 


2) Liberación por motivos que dispensan de la ley 


a) La imposibilidad física o moral desliga de una obligación 
sin más requisitos. Mas cuando se prevé que un aplazamiento 
hará imposible obedecer la ley, se ha de cumplir ya con ella en 
caso de que el tiempo en que obliga haya comenzado a correr. 


Por ejemplo, el sacerdote que sabe que por la tarde no tendrá tiem- 
po para el rezo del breviario, debe hacerlo tan luego como tenga opor- 
tunidad. Mas no está obligado a «anticipar», aunque prevea un impedimento 
para el día siguiente. 

Tampoco es muy recomendable rezar Completas, que es la oración de 
la noche propia de la Iglesia, ya desde la mañana o a mediodía, aunque 
se abrigue el temor de no tener tiempo de rezarlas por la tarde. 

b) La ignorancia invencible excusa de la ley y ordinariamente tam- 
bién de la pena. El infligir «penas» por las culpas llamadas «jurídicas», 
será justo solamente cuando el «castigo» es necesario para el bien co- 
mún. Entonces la pena no es propiamente un castigo, sino un acto medicinal 
para sanar la herida hecha a la ley, o sea para proteger el bien común. 
De ordinario, tales penas tienen su fundamento legal en una presunción 
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w ficelón jurídica, según la cual el súbdito no carece de culpa en su igno- 
vuusa de la ley. (¿Valdrá todavía hoy semejante fundamento, dada la 
mabacable multiplicación de las leyes en los Estados modernos?) 


Ir ignorancia vencible (culpable) no libra de la culpa ni ge- 
neralimente tampoco de la pena. Sin embargo, las penas que el 
derecho canónico inflige, sobre todo las graves, sólo caen cuan- 
do el transgresor tenía un conocimiento, general al menos, de 
la importancia de la ley y su sanción penal. 

lui ignorancia afectada, o sea la de aquel que maliciosamente 
quiere ignorar, no libra ni de la culpa ni de la pena. 


Lo dicho acerca de la ignorancia no culpable no suele valer tratándose 
ide leyes que prescriben una determinada formalidad, so pena de nulidad 
pura los actos correspondientes — «leyes irritantes» —, pues de otro modo 
he haría imposible determinar la situación jurídica de tales actos. 


3) Liberación por cesar la obligación de la ley 


la forma más clara de liberación de una ley es la abolición formal, 
total o parcial, de ésta por el legislador competente. Una disposición le- 
unl anula las leyes precedentes que son incompatibles con ella. La com- 
pleta reorganización legal de una determinada esfera jurídica anula de 
suyo todas las leyes anteriores a ella referentes. En la duda no se ha 
de presumir la abolición de la ley anterior, y la ley posterior se ha de 
interpretar, en lo posible, en concordancia con la precedente. 


Además de la expresa abrogación por el legislador compe- 
tente, una ley queda automáticamente derogada por haber per- 
dido su sentido o su finalidad. Caduca una ley cuando su subsis- 
tencia se hace nociva para la sociedad o comunidad, o cuando 
ya no tiene razón de ser, o si el fin perseguido se ha hecho del 
todo inasequible. Mas si subsiste uno de los fines de la ley, la 
obligación sigue en pie. 

Cuando la ley se funda en una presunción general (un peli- 
gro para el bien común o individual), sigue obligando a cada 
sujeto, aun cuando en su caso no se realizara la presunción, pues 
de otra manera pronto podrían todos sustraerse a la ley, y no 
se conseguiría el fin perseguido. (Esto vale, en general, para los 
libros prohibidos.) 
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4) El privilegio 


El privilegio o «ley especial» puede eximir de la ley general a per- 
sonas —aun a las morales — o a lugares %, Su concesión y uso debe medirse 


por el bien común. 


5) La dispensa 


La dispensa suspende la obligación de la ley en casos par- 
ticulares *, Se distingue, pues, del privilegio en que no es una 
facultad permanente o una ley particular objetiva. Puesto que 
las leyes útiles para la generalidad pueden ser inoportunas para 
una persona o caso determinado, el legislador puede, y aun a ve- 
ces debe, dispensar de ellas. Sería, sin embargo, muy perjudi- 
cial para las leyes el dejar que cada uno pudiera decidir, aun 
en caso de duda, si puede o no eximirse de leyes importantes. El 
legislador no puede presumir que todos los individuos poseen la 
virtud de epiqueya en grado perfecto, la cual, por lo demás, no 
se aplica propiamente en los casos estrictamente dudosos. De 
ahí la necesidad de reglamentar la concesión de dispensas. Espe- 
cialmente cuando se trata de leyes de gran trascendencia (por 
ejemplo, las del índice de libros prohibidos) y en los casos en 
que no es claro que existan motivos suficientes de excusa o de 
epiqueya, no queda más remedio que pedir la dispensa al legis- 
lador o a su delegado. 

Los superiores subordinados al legislador sólo pueden dis- 
pensar cuando han recibido poder para ello. Peca el superior que 
concede una dispensa immotivada, y además la dispensa es im- 
válida si tal superior no es el legislador, sino un subalterno 
suyo. En caso de duda, sin embargo, la dispensa es lícita y vá- 
lida. Es inválida la dispensa obtenida indicando un motivo fal- 
so. Desapareciendo el motivo que justificaba la dispensa, caduca 
ésta. Los detalles incumben al derecho. 


B. HAxrInG, Der Christ und die Obrigkett, Augsburgo 1956. 

J. Scunerner, Die Verpflichtung des menschlichen Gesetzes nach Johannes 
Gerson, «Zeitschrift f. Kath. Theol.» 75 (1953) 1-54. 

TROMBERTA, Utrum ecclesia habeat potestatem praecipiendi actus mere inter- 
nos, Sorrento 1920. 

A. DENNING, Freedom under the Law, Londres 1949. 

O. ScHILLING, Chrisiliche Sozial- und Rechtsphilosophie, Munich 1950. 


35. Cf. CIC, can. 73ss. 
36. Cf. CIC, can. 80ss. 
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Capítulo segundo 


EL OBJETO MORAL CONSIDERADO EN SÍ MISMO 
Y EN LA SITUACIÓN 


1. EL VALOR MATERIAL COMO DETERMINANTE 
DE LA MORALIDAD 


El valor objetivo [obiecturm materiale) de la acción nos ofrece 
el primer punto de arranque para emitir un juicio moral sobre ésta. 
Pero si queremos enjuiciar globalmente la cualidad moral de un 
acto, el valor material no nos basta, sino que hemos de considerar 
el objeto en situación, con todas las circunstancias que lo condi- 
cionan. Y, en último término, lo que decide del carácter moral de 
una acción, no es el valor material puesto en su circunstancia, sino 
el valor a que apunta la intención del sujeto. 


Ejemplo: el objeto material (o valor objetivo) de la limosna es el 
socorro que prestamos a un semejante necesitado. Ahora bien, la limos- 
na concreta es entregada a una persona determinada, colocada en una 
situación precisa; el que la da, es movido, además, por una cierta in- 
tención. Si el acto de caridad no se hace en absoluto en atención a la 
necesidad del pobre, sino sólo por vanidad o con vistas a un soborno, el 
valor material al que se atiende al dar la limosna no será ya la presta- 
ción de socorro. Aunque el don redunde en positiva ayuda, no es ésta 
la que determina el acto, sino el valor material que en cada caso se 
persiga, sea la vanagloria exterior, una ventaja derivada de la complici- 
dad del pobre, etc. Si el socorrido fuera una persona indigna y la li- 
mosna sirviera sólo para fomentar su ociosidad o facilitarle dinero para 
malos fines, la recta intención del socorredor no podría pasar por alto 
estas circunstancias, pues su rectitud sería afectada por ellas desde el 
momento que le fueran conocidas. 


El objeto material, o valor objetivo, sobre el que versa un 
acto, puede ser de suyo bueno, malo o indiferente desde el punto 
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de vista moral. Un objeto que en sí mismo sea indiferente, puede 
hacerse bueno o malo en razón de la ley, de la situación, o de la 
intención o sentimiento. Por su parte, un objeto de suyo moral- 
mente bueno, puede, en un momento y lugar determinados, con- 
vertirse, por obra de la situación, en un objeto prohibido por la 
moral, 


Nada mejor, por ejemplo, que la asistencia al culto divino. Pero a 
la madre que tiene un hijo gravemente enfermo y que necesita indispen- 
sablemente sus cuidados, no es lícito abandonarlo para ir a misa. 


Puesto que todo valor creado está condicionado por las situa- 
ciones, es decir, es relativo, sujeto a circunstancias variables, 
los actos que a él se dirijan no serán siempre y en todas 
circunstancias buenos. Sólo Dios es incondicionado, absoluto, 
independiente de toda circunstancia. Por eso los actos de las vir- 
tudes teologales, considerados en cuanto a su objeto, son bue- 
nos en toda circunstancia, intrínseca e incondicionalmente buenos. 
Sin embargo, puesto que tales actos ocupan un tiempo y pueden 
impedir otras ocupaciones que las circunstancias hagan necesarias, 
también estos actos dirigidos inmediatamente al valor absoluto de 
Dios están ligados en cierto modo a la situación del que los efectúa. 

El cultivo de los valores estéticos, utilitarios y culturales 
puede valer, según se lo considere, o como indiferente o como 
bueno. Indiferente, por cuanto no está comúnmente prescrito; bue- 
no, si se hace guardando el recto orden y con buena intención. 
Aún podría decirse que su cultivo es bueno de suyo, pues que se 
trata de valores creados por Dios y confiados al hombre; sólo 
que es indispensable respetar la jerarquía de los valores y atender 
a ellos conforme a su relativa importancia y urgencia. 

Desde el punto de vista del valor material, no existen accio- 
nes malas en sí mismas, puesto que no hay valor objetivo que 
de suyo sea malo; lo que sí puede ocurrir es que se eleven a ab- 
solutos valores que son relativos, o se establezca entre ellos una 
falsa jerarquía. Pero hay acciones que son, en sí mismas e in- 
condicionalmente, malas por razón de su objeto: aquellas que 
lesionan un valor eterno que ha de respetarse en toda circums- 


tancia. 
Ejemplos: es siempre mala la mentira, porque vulnera esencialmente 


el valor «verdad»; asimismo el adulterio, porque quebranta esencial- 
mente la fidelidad, la justicia, la santidad del vínculo sacramental. Dar 
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muerte a un hombre no es acción incondicionalmente mala, pues la vida 
corporal del prójimo no es un valor que deba respetarse en toda circuns- 
tancia. Sólo una agresión injustificada contra la vida del prójimo es 
slempre mala. 


11. LA ESENCIA COMÚN Y LA INDIVIDUACIÓN 


la moralidad no depende sólo de las notas esenciales y co- 
munes del objeto, sino del conjunto de todos los valores genera- 
les y especiales, y de un modo especial de las relaciones que 
se guarden con el concierto de los valores, del puesto ocupado 
en la jerarquía de los mismos. Los valores que hay que realizar 
o cultivar son siempre individuales, aunque siempre referidos aí 
mundo de los valores comunes, o sea: el cultivo de los valores 
individuales nunca puede estar en oposición con la escala gene- 
ral de valores, cuya validez es absoluta. 

Del mismo modo que el hombre universal no existe como 
tal, sino sólo hombres individuales, cada uno de los cuales es 
una realización singular del concepto de naturaleza humana, a 
la que enriquece con el cúmulo de sus valores personales, así 
también lo que está confiado al cultivo y cuidado de cada uno 
no es la idea universal del valor humano, sino el valor encar- 
nado en la singularidad de su persona. 

Los principios más generales de la moral pueden deducirse 
de las cualidades esenciales e inmutables del hombre y de las 
relaciones que su ser como tal guarda con los demás seres. 'Ta- 
les principios deben permanecer incólumes siempre y en toda 
circunstancia. Mas sería erróneo pensar que estos principios for- 
man por sí solos una norma completa y perfecta para todas las 
acciones singulares. Las definiciones y principios generales se- 
ñalan los límites, mas no agotan la riqueza de los dones indi- 
viduales, 


Así como Dios llama nominalmente a cada hombre, 
así también debe éste considerarse en su acción moral 
como sujeto y objeto de tareas, derechos y deberes sin- 
gulares e indelegables. 


Agere sequitur esse. El ser es el patrón por el que la acción 
se mide, entiéndase bien, el ser en su totalidad, la esencia uni. 
versal y la forma individual, el existente en sí y en la situación 
en que existe. 


345 


JII. LAS CIRCUNSTANCIAS COMO DETERMINANTES 
DE LA MORALIDAD DE ACCIÓN 


Las circunstancias principales que influyen en el valor de la 
acción están señaladas en este antiguo verso mmemotécnico: 
Quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur, quomodo, quando. Lo que 
significa que el grado y especie del valor moral de la acción de- 
pende de mil particularidades y aspectos que afectan a la persona, 
al objeto, al lugar, al tiempo, a los medios y modos empleados, a 
los motivos que mueven de fuera o de dentro, como también de 
los efectos que son de prever, aunque acaso no queridos. Cada 
uno de estos datos determina la imagen moral de la acción, no 
sólo de por sí, sino también con el concurso particular de las 
demás circunstancias. 

La circunstancia puede aumentar o disminuir el valor o des- 
valor moral de una acción, mas puede también constituir el 
único mérito o demérito de la misma. Pueden cambiar intrínse- 
camente el acto o acompañarlo sólo como un accidente que 
aumenta o disminuye su valor. 

Una particular atención merecen las circunstancias que cam- 
bian la especie moral, pues deben declararse en confesión, cuan- 
do se trate de pecados graves? El motivo de tal precepto es 
evidente, y es que las circunstancias que cambian de especie cons- 
tituyen un nuevo pecado o una violación de otra virtud. 


Por ejemplo, el que habiendo cometido un adulterio se acusa simple- 
mente de impureza con otra persona, sólo se confiesa de un pecado con- 
tra la castidad (con las agravantes de cooperación y escándalo), mas 
no del de injusticia y de profanación del sacramento. 


De suma importancia, y de declaración obligada en la con- 
fesión, son también las circunstancias agravantes que cambian la 
especie teológica del pecado: las que hacen mortal un pecado ve- 
nial, como, por ejemplo, robar una cosa importante, o robar una 
cosa que, absolutamente considerada, es materia leve, pero cuyo 
robo causa grave perjuicio al pobre a quien pertenece. Todas 
las circunstancias que modifican un pecado dentro de la misma 
especie moral o teológica son ciertamente de importancia, mas no 
hay necesidad de declararlas en confesión. 


1. Dz 889, 917. 
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I.xpongamos brevemente las circunstancias más importantes: 

Quis: ¿quién? Es importante conocer no sólo las características indi- 
“duales del agente (carácter, temperamento, ingenio, sexo, etc.), sino tam- 
món el grado de perfección adquirida, su profesión y estado (sacerdote, 
médico, padre de familia, etc.). 

Quis-quid: ¿quién-qué? Indica la relación entre el agente y el objeto 
de su acción, 

Quid: ¿qué? No designa propiamente una circunstancia, sino el objeto 
de la acción. Mas, puesto que el objeto puede estar en diversas y va- 
riables relaciones, especialmente respecto del agente, puede también enumerarse 
entre las circunstancias. 

Cuando se considera como objeto de la acción el valor intentado en 
ella y no el objeto sensible en sí, se coloca a este último entre las circuns- 
tancias. Sea, por ejemplo, objeto de una acción la virtud de la castidad, 
o en su caso su lesión; no serán las mismas las circunstancias del caso si 
la virtud es profanada en la persona de un niño inocente o de un adulto 
corrompido. 

Ubi: ¿dónde? El lugar puede ser también muy significativo para el 
mérito o demérito de una acción. Así, v.gr., concluir un contrato de com- 
praventa, de por sí bueno, en la iglesia, o en un lugar donde no puede 
entrar un hombre decente. Un asesinato dentro de una iglesia reviste 
el carácter de sacrilegio. 

Quando: ¿cuándo? Por ejemplo: trabajar el domingo; entregarme a 
la oración cuando el prójimo necesita de mi ayuda. 

Quibus auxiliis: ¿por qué medios? o ¿con qué cooperación? No son 
tampoco indiferentes para juzgar una acción los cómplices que han inter- 
venido en ella. 

La bondad del fin no justifica el empleo de medios ilícitos (cf. Rom 
3, 8). En tal caso no sólo sería pecaminoso el empleo de medios ilícitos, 
sino que la perversidad de éstos mancillaría el fin perseguido, La maldad 
de los medios no queda atenuada por la nobleza del fin; aún más, su 
inmoralidad queda a menudo agravada, Si alguien cree, por ejemplo, que 
puede servir al reino de Dios con mentiras, comete un pecado peor que si 
defendiera simples intereses humanos por el mismo medio, Pero, subjeti- 
vamente, el error y la inadvertencia pueden disminuir la culpa. 

La repetida afirmación de que los jesuitas han sostenido la doctrina 
de que «el fin justifica los medios», estriba en malévola calumnia o en 
un error. Es verdad que el jesuita BusenBaum, en su Medulla Theolo- 
giae moralis, tiene esta frase: Cum finis est licitus, etiam media sunt li- 
cita?, Mas esto expresa un concepto exacto, a saber, que cuando un fin 
es bueno, los medios que naturalmente le corresponden son igualmente 
buenos. Si la salvación eterna es el fin propuesto al hombre, todos los 
medios necesarios para conseguirla son igualmente buenos, y por lo mismo 
le están mandados. Siendo obligatoria la conservación de la salud, son 
lícitos cuantos medios sean naturalmente necesarios para ello. 

Cur: ¿por qué? Los móviles exteriores : seducción, amenaza, violencia, etc. 
son importantes para enjuiciar la responsabilidad. 


AA 


2. BusenBaum, Medulla theol. moraliss 1%, tr. 3, c. 7. 
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Una de las circunstancias de mayor trascendencia es el efecto 
previsible, aunque no intentado ni querido. 

Los efectos imprevistos no aumentan ni el mérito ni la cul- 
pabilidad del acto, a no ser que la imprevisión obedezca a un 
descuido culpable. Cuando de la acción como tal, y no única- 
mente a causa de una lamentable concatenación de circunstan- 
cias o del abuso que otros hacen de ella, se produce un efecto 
malo previsible, no se puede decir que no sea también querido, 
pues el que quiere la causa quiere también los efectos con ella 
enlazados intrínseca y necesariamente. 

Muchas veces, aunque un efecto malo no procede de la ac- 
ción como tal, su ocurrencia era, sin embargo, previsible, dadas 
las circunstancias, con más o menos seguridad. Por ejemplo, una 
esposa sabe que su marido blasfema cada vez que ella va a la 
iglesia. El ejemplo típico es el de cooperación material: lo que 
se hace no produce de por sí ningún efecto malo, pero dadas las 
circunstancias, se sabe que el prójimo se ha de valer de tal acción 
o efecto como medio para llegar a sus malos fines. Distíngue- 
se de ésta la cooperación formal, que es una acción que se presta 
como contribución libre y voluntaria a un efecto malo, que de- 
bía evitarse. Tal cooperador es verdadera concausa. La acción 
es mala aunque al cooperador le pese el mal efecto producido. 


Primer principio: Nunca está permitido contribuir di- 
recta y positivamente a una acción mala en sí misma, aun 
cuando de ella se esperen buenos efectos. 


Segundo principio: No hay ninguna obligación general 
de omitir una acción buena o indiferente por el hecho de 
que puede producir malos efectos por ulteriores complica- 
ciones o por la malicia ajena. 


Mas para ejecutar semejante acción se ha de tener un mo- 
tivo proporcionado (esto es, que esté en proporción con el mal 
efecto temido); de otra manera, el agente mostraría que no abo- 
rrece suficientemente el efecto malo y, por lo mismo, habría de 
imputársele éste como voluntario. 


Tercer principio: El amor al prójimo, el celo por el 
reino de Dios, y a veces también la justicia, exigen mu- 
chas veces Omitir una acción que se prevé ha de tener 
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malas consecuencias involuntarias, si no entran en juego 
bienes relativamente superiores (como la propia salvación 
o la del prójimo, la justicia hacia un tercero, etc.). 


Cuarto principio: La obligación de evitar el efecto 
malo involuntario de nuestras acciones es tanto mayor: 
1) cuanto más funesto es el efecto; 2) cuanto más inme- 
diatamente lo produce la acción; 3) cuanto más nos obli- 
ga nuestro deber de estado o de profesión a evitar o im- 
pedir semejantes efectos malos. 


Ejemplos: carecen de culpa los movimientos sexuales, aunque previstos, 
que pueda experimentar un médico al tratar a una mujer conforme a su 
obligación, suponiendo, naturalmente, que no los quiere y que emplea los 
medios necesarios para no consentir, 

No peca el sacerdote que da la sagrada comunión a un comulgante 
que la recibe sacrílegamente, al haberle negado él mismo la absolución, 
y que se la da para no quebrantar el sigilo sacramental. No es pecado 
matar a un demente que nos persigue de muerte, suponiendo, naturalmente, 
que sólo se busca la legítima defensa de la propia vida dentro de los límites 
necesarios y no la muerte injustificada del prójimo. 

Es culpable el homicidio por imprudencia temeraria, cuando se de- 
bió en alguna forma prestar atención a la posibilidad de semejante des- 
gracia y, sin embargo, no se puso el necesario cuidado para evitarlo. 

Por el contrario, no sería culpable el homicidio cometido por un ca- 
zador que, a pesar del cuidado empleado, toma a un hombre por una 
fiera, y le dispara; pues no pudo prever tan funesto desenlace. 

Es culpable el aborto, cuando, fuera de grave peligro de muerte, toma 
una madre un remedio que, si bien cura su enfermedad, lleva consigo el 
peligro de aborto (tercer principio). Doblemente culpable es el aborto 
directamente intentado para librarse de la incomodidad de la criatura 
(primer principio). 

Puede tolerarse el efecto malo, cuando en extremo peligro de muerte 
se aplica a la madre un remedio o una operación que directamente com- 
bate su enfermedad, pero que mediatamente puede producir el aborto 
(segundo principio). Por el contrario, nunca está permitido a la madre, 
aun en extremo peligro de muerte, intentar directamente el aborto (pri- 
mer principio). 


W. Conway, The Act 0f Two Effects, «Irish Theological Quarterly» 18 
(1951) 125-137. 

J. Gmoos, L'acte ú double effet, étude de théologie positive, «Ephemerides 
Theol. Lovanienses» 27 (1951) 30-52. 

H. G. Kramer, The indirect Voluntary or voluntarium in causa, Washing- 
ton 1935. 

R. Bruch, Die Bevorzugung des kleineren Ubels in moraltheologischer Beur- 
teilung. Ein problemgeschichilicher Durchblick, «Theol, und Glaube» 48 
(1958) 241-257. 
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Para la filosofía actualista*, seguida por una rama del exis- 
tencialismo, disuélvese la sustancia o esencia permanente en una 
serie de actos sin ligazón esencial. Dicha filosofía se empeña, 
además, en poner bien en evidencia el carácter singular e irre- 
emplazable de la persona, del acto, y, sobre todo, de la situación 
concreta. Lo mismo debe hacer una moral teísta, que en el hecho 
de que el Dios santísimo se dirija a ella llamándola por su nom- 
bre, ve la singularidad de la persona. Mas esto no es razón para 
negar la continuidad del individuo en sus diversos actos, ni tam- 
poco su participación y unión con todos los seres, ni mucho 
menos su unión con todos aquellos que participan de la misma 
esencia. 

La moral contemporánea no católica está muy influida por 
todas las corrientes filosóficas modernas, al menos en el modo 
de exposición y en el hincapié hecho sobre determinados puntos. 
La moderna «ética de situación» es, en parte, una reacción con- 
tra una ética racional de esencias demasiado rígida, que por 
atender a la esencia universal, a lo permanente y común, descui- 
da la inconfundibilidad y singularidad del individuo y de la si- 
tuación. La unilateralidad de semejante visión ha prestado un 
escaso servicio a la ética esencial (o de principios), por lo demás 
excelente. Tal fijeza se paga con empobrecimiento, estancamien- 
to, aislamiento de la realidad. La existencia de una ética esencial 
general es necesaria; fuera de la Iglesia es cultivada hoy con 
el nombre de ética material de los valores. Existen, en efecto, 
valores constantes, siempre obligatorios, sustantivos, y por lo 
mismo leyes también constantes y esenciales, puesto que hay 
esencias constantes. Sobre este punto de valor universal coinci- 
den sustancialmente la ética esencial de la escolástica, la ética 
de los valores y la ética de la ley, por diferentes que sean sus 
puntos de partida. 

La moral católica ha tenido siempre en cuenta no sólo la 
esencia del hombre y de los bienes, valores y leyes que ella re- 
clama, sino también la multiplicidad de las circunstancias. De 
esto se desprende la necesidad de la casuística, que expone deta- 


3. Los pensadores, para los cuales es importante vivificar el concepto de substancia 
acentuando la fuerza vital del alma en el acto, no deberían ser tildados de actualistas 
Cf B. HarinG, Das Heilige und das Gute, p. 204 ss. 
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lladamente la importancia relativa de las diversas circunstancias 
«ue se han de tener en cuenta para dictaminar sobre la morali- 
«dad de un acto. Sin embargo, la casuística encerraba varios pe- 
hgros: por una parte, el de relegar a un lugar secundario los 
principios y los valores esenciales permanentes, el detenerse de- 
niisiado en la consideración de las circunstancias; por otra, pudo 
mducir a creer que la consideración casuística de las diversas y 
«Ileterminadas circunstancias daba la última palabra sobre un 
«aso determinado y concreto, siendo así que aquélla no es más 
«¡ue un complemento de la ética esencial, mediante la aportación 
de las diversas relaciones circunstanciales que se repiten gene- 
ralmente. La casuística se sitúa, pues, del lado de la ética esen- 
«tal, puesto que las relaciones pueden ser tratadas de una mane- 
1 tan esencial y generalmente válida como la misma sustancia. 
lo más que hace la casuística es establecer los «tipos» que se 
dan en la multiplicidad de los casos singulares; pues aun en los 
«asos singulares, lo único que estudia es lo típico. Fuera de su 
«umpo cae, en cambio, lo que en la situación individual hay de 
inico e indeducible (sustraído, por tanto, al juicio ajeno), y que 
depende del encuentro personal del individuo con las circunstan- 
cias concretas y particulares. 

La moral católica se hizo siempre cargo del vasto campo de 
la «situación», inabarcable por la ciencia. Su actitud a este res- 
pecto destaca sobre todo en su manera de tratar de la virtud de 
la prudencia. La situación particular sólo puede comprenderse 
perfectamente mediante la conciencia, y, en último término, me- 
diante los dones del Espíritu Santo. Mas la ciencia moral esen- 
cial y casuística, edificada con los elementos que proporciona la 
esencia general y el encadenamiento de las circunstancias típi- 
cas que se repiten, debe preparar el juicio de la prudencia para 
las diversas situaciones. Com otras palabras: el juicio de la pru- 
dencia no niega el valor general de los principios, ni las conclu- 
siones típicas a que llega la casuística, pero las rebasa y comple- 
menta. 


El protestante EBERARDO GRIESEBACH* ha construido una ética de si- 
tuación extremadamente radical. Desconoce toda persistencia de la esencia, 
pero inconscientemente llega, aunque por un rodeo, a descubrir al menos 
una relación esencial, que establece un principio invariable de conducta, 
y es la relación entre el yo y el tú. En definitiva también él establece un 


4. FEBERHARD GRIESEBACH, Gegenwart, eine kutische Ethik, Halle 1928. 
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principio constante y siempre valedero: respetar cuidadosamente los derechos 
del tú y así oponerse a la maldad del yo, que amenaza con imponer su 
dominio a expensas del tú? KarL RAHNER ha señalado con toda claridad 
la existencia de iguales tendencias en el campo católico, y ha indicado las 
buenas contribuciones de la ética de situación, pero rechazando los excesos : 


«Puesto que el individuo no es un simple caso particular de 
la naturaleza humana general (aunque también lo es), sino un 
caso que es además irrepetible e irreemplazable, por eso tiene 
una misión y una vocación que los preceptos y las normas gene- 
rales no pueden expresar inequívocamente, y sólo pueden serle 
intimadas por actos individuales y determinados de su concien- 
cia. Existiendo en cada caso lo singular, ha de haber también 
una ética del individuo, con la correspondiente función de la 
conciencia. Mas, puesto que el individuo humano no agota la hu- 
manidad universal, sino que se realiza dentro de ésta, la ética 
individual es sólo una ética dentro de la ética universal, norma- 
tiva para todos y tan real como aquélla. Es muy justo afirmar 
que hay y debe haber una mayor edad también para la concien- 
cia cristiana del individuo, aun del laico... 

»Pero esta mayor edad de la conciencia cristiana no puede 
ser tina emancipación, un arrojar por la borda las normas gene- 
rales preconizadas por el Evangelio y la Iglesia, apelando a la 
situación particular y a la conciencia individual. A esta mayor 
edad sólo se llega cuando se posee la capacidad para aplicar por 
si mismo dichas normas a la situación concreta, la capacidad de 
descubrir deberes y obligaciones cristianas allí donde las normas 
generales, a causa precisamente de su generalidad y abstracción, 
no ofrecen a los pastores de almas, o sólo difícilmente, la posi- 
bilidad de declarar cómo deben realizarse aquellas normas ge- 
nerales en tal circunstancia concreta» * Pio xri en dos memora- 
bles discursos”, puso en guardia a los católicos contra los peligros 
de la falsa moral de situación. El Santo Oficio subrayó después 
la misma doctrina en un «monitum» ?. 

Con estos antecedentes es preciso descubrir sus tendencias y 
sus más profundas raices. 

El aliado más obstinado de la reprobada ética de situación es, 


5. Cf. SreinBUCHEL, Philosophische Grundlegung 1, 23785, 

6. KarL Ranver S. L,, Situationsethik und Sundenmystak, «Stimmen der Zeit», 145 
(1949-50) 336. 

7. Pío x1t, Alocuciones sobre conciencia, educación y moral de situación de 23-3-1952 
y 19-4-1952 (cf. «Anuario Petrus» 1952, p. $1). 

8. Pío x11, Decretum de «Ethica situationiso (cf. «Anuario Petrus» 1956, p. 295). 
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indudablemente, un necio legalismo, que quiere ir sobre seguro 
cumpliendo siempre literalmente leyes meramente positivas (las 
de los hombres), sin preguntarse si con esta obediencia a la letra 
no infringe las leyes impuestas por el Creador y el Redentor en el 
espiritu y en el corazón. La advertencia básica del Santo Oficio, 
cuya importancia no puede fácilmente sobreestimarse, clasifica la 
ética de situación como oposición a la verdadera «ética objetiva, 
fundada en el ser». La esencia, pues, de la falsa moral de situa- 
ción es la convicción, expresa o tácita, de «que la norma última 
y decisiva no es el orden objetivo determinado por la ley de la 
naturaleza y conocido con certeza gracias a esta misma ley». Opo- 
niéndose a una aplicación inepta de las fórmulas generales acentúa 
expresamente el «monitum» que para llegar a una decisión pru- 
dente de la conciencia «se ha de tener en cuenta y sopesar las 
condiciones particulares de la “situación”»?, 

Uno de los antepasados de la falsa ética de situación es el 
nominalismo, que no reconoce ninguna esencia estable, ninguna 
verdad general, ninguna ley esencial interna y necesaria. Entre 
sus descendientes se puede contar al positivismo jurídico y a una 
ética legalista, formalista, de mera exterioridad. La ética de situa- 
ción es, en parte, una reacción contra un legalismo que no toma en 
cuenta la vida; pero recae en él al no saber distinguir entre ley esen- 
cial y leyes positivas, siempre mudables. El esclavo del legalismo 
positivista, en oposición con el de la ética de situación, mantiene 
rígida e inflexible la vigencia de las leyes positivas. Pero ambos 
juzgan legítimo el desentenderse de las leyes esenciales escritas 
en el ser y en el corazón del hombre; el segundo apela a la vida 
que fluye, el primero a la letra de las leyes positivas. 

La verdadera moral católica, que presta suma atención al 
kairós, esto es, a la situación propia del momento, se distingue, 
ante todo, de la falsa moral de situación por los siguientes ca- 
racteres: 

1. Por la clara insistencia en que el llamamiento de cada mo- 
mento, del kairós, no reclama nunca quedar por debajo, en lo esen- 
cial de la ley general, sino que impele a pasar el límite ínfimo de lo 
mandado. 

2. Por el conocimiento claro de que todos los dones individua- 
les de la gracia son considerados a la luz de la solidaridad en la 
salvación. 


9. Ibid., p 144. 
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3. Por el riguroso examen de la licitud del motivo y de la res- 
ponsabilidad ante la comunidad cuando se trata de proceder según 
lo demandado por la situación. 
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—, Situationsethik in theologischer Sicht, «Scholastik» 27 (1952) 161-183. 
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1957. 

H. L. MartEss S. L, Kierkegaard und die Situationsethik, «Scholastik» 26 
(1951) 556-564, 

F, Barractia, 11 problema morale nell' existenzialismo, Bolonia 1949. 

H. MuckKERMANN, Das Ethos der Existentialphilosophie, Berlin 1950. 

H. HIrRscHMaNN S. Ll, Situationsethik und Erfúllung des Willens Gottes, 
«Geist und Leben» 24 (1951) 300-304. 
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V. SITUACIÓN, CONCIENCIA, PRUDENCIA Y DONES 
DEL ESPÍRITU SANTO 


¿Cómo y en virtud de qué facultad, principio o gracia con- 
seguirá el cristiano descubrir lo que de él exige cada situación 
particular ? 

Se obtiene una visión de conjunto sobre una situación me- 
diante el conocimiento de las leyes esenciales, de los principios 
de valor permanente. Así el conocimiento de la moral cristiana 
proporciona el contorno dentro del cual vendrá a encuadrarse la 
situación. Este conocimiento excluye toda oposición sistemática 
al Espíritu de Cristo. La comprensión de la situación no sólo no 
debe oponerse al espíritu de Cristo, sino que debe abarcar toda 
la realidad, todas las exigencias del momento. Lo cual se realiza 
sólo mediante la prudencia, que viene a ser el órgano viviente 
por el que la realidad concreta manifiesta sus exigencias. La 
prudencia supone, por lo mismo, un profundo y vivo conoci- 
miento de la realidad. Mas dicho conocimiento sólo es posible 
mediante el conocimiento de las leyes que regulan la realidad y 
el de las exigencias morales que de allí dimanan. 

Pero el hombre sólo es prudente de veras y capaz de hacer 
frente a la situación cuando siente en su alma una afinidad na- 
tural con la solicitación del bien que surge de la realidad. 

El astuto posee la facultad de darse cuenta en el acto de cómo 
la realidad puede contribuir a la realización de sus planes. El 
prudente posee un oído tan fino y despierto como el astuto, mas 
lo usa para auscultar la marcha del mundo y descubrir cómo 
puede hacerlo tornar todo al servicio del bien, o sea, en defini- 
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tiva, al servicio de Dios. La prudencia llega a su perfección sólo 
mediante los dones del Espíritu Santo, que ponen en el alma la 
delicadeza para sentir los movimientos interiores de la gracia 
divina, y al mismo tiempo la finura de oído para percibir las 
exigencias del momento. Sólo mediante los dones del Espíritu 
Santo llega la prudencia hasta la medula de la realidad: enton- 
ces se oye en todo la voz amorosa de Dios y su invitación al 
servicio filial del amor. Solamente los dones del Espíritu Santo 
hacen que nuestro conocimiento sea semejante al de Cristo, de 
modo que por un secreto e íntimo parentesco con Cristo pode- 
mos mirar, en cierto modo, con sus mismos ojos la realidad y 
descubrir las exigencias que nos presenta. 

Gracias a los dones del Espíritu Santo, la realidad se nos 
presenta no como algo muerto, sino como la voz del Dios vivo, 
que nos habla no sólo exteriormente, sino en el interior, me- 
diante sus dones. Los dones del Espíritu Santo no nos hacen 
desatender de ningún modo el lenguaje de la realidad y por 
ende de la prudencia, para entablar allá en el interior una comu- 
nicación en cierto modo inmediata con el Espíritu Santo, sus- 
traida al control de la realidad. Esto puede suceder alguna vez 
por especialísima acción del Espiritu Santo. Por lo común, los 
dones, especialmente los de sabiduría y consejo, obran sobre la 
base de la prudencia y prosiguiendo la acción de ésta. 

Los dones del Espíritu Santo perfeccionan la prudencia, 
especialmente en relación con el conocimiento propio, con el 
«discernimiento de espíritu», que hemos de enfocar, ante todo, 
sobre nosotros mismos y sobre nuestros movimientos y anhelos. 
Unicamente por la docilidad a la dirección dada por el Espíritu 
Santo podemos llegar a aquella perfecta prudencia que nos hace 
atentos y clarividentes para descubrir las múltiples y disimuladas 
insinuaciones de nuestra naturaleza caída y del diablo. 

Ahora bien, ¿qué función desempeña la conciencia frente a 
una situación, especialmente en circunstancias difíciles y deci- 
sivas para la salvación? Al tratar de la conciencia dijimos ya 
que la conciencia individual no había de considerarse como un 
oráculo. Aquí vemos que, para que el dictamen de la conciencia 
sea recto y perfecto, tiene que ser un dictamen de la prudencia, 
o sea el resultado de la moción del Espíritu Santo. Sin duda no 
podemos afirmar que todo juicio conciencial sea dictado por la 
perfecta prudencia, ni mucho menos por los dones del Espíritu 
Santo. Por eso es preciso que el hombre concienzudo tome en 
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cuenta los límites de su prudencia y que no se aferre a su fallo 
individual cuando le falta la requerida prudencia, o cuando ella 
no le basta en algún caso particular. El hombre prudente de ve- 
ras no desprecia el consejo de otro más prudente y competente. No 
confía en su pericia natural, sino que implora la asistencia del Es- 
píritu Santo y agota todos los medios de tomar consejo. 

Sin duda que cuando se ha ido hasta el extremo de la 
prudencia que se posee, el fallo de la conciencia puede ser sub- 
jetivamente obligatorio, aunque no concuerde del todo con las 
exigencias de la realidad (ni por tanto, con la perfecta pruden- 
cia). El fallo de la prudencia es, pues, siempre fallo de la con- 
ciencia, siempre que se trate de algo obligatorio; sin embargo, 
éste no es siempre, por desgracia, un fallo de perfecta prudencia. 
Mas cuando en el fallo conciencial no entra para nada la pru- 
dencia, dicho fallo no es más que pura ilusión... 


VI. SITUACIÓN Y PLAN PARA EL FUTURO 


Como ser racional que es, y orientado a un fin, el hombre 
tiene que vivir con arreglo a un plan. Desde el momento que 
orienta su vida hacia un fin determinado (la felicidad eterna, el 
adelanto en la caridad), tiene que evaluar los medios de que dis- 
pone y proyectar su empleo para conseguirlo (cf. L,c 14, 28ss). 
De otra manera le faltaría o la prudencia, o la constancia, o la 
eficacia. Mas los proyectos elaborados según las fuerzas de que en 
cada caso se dispone, corren siempre el peligro de ser persegui- 
dos con rigida terguedad y una arbitrariedad en exceso confiada. 
Por lo que a los medios se refiere, Dios desbaratará siempre nues- 
tros planes para el futuro, para que así no busquemos nuestra 
propia voluntad y veamos que la perfección consiste en aceptar 
gustosos la voluntad divina. 


Fidelidad a nosotros mismos, firmeza en los principios, 
inmutabilidad en los sentimientos, deben ir siempre de pa- 
reja con una constante sinceridad para con las imprevisibles 
y cambiantes exigencias del momento. 


Lo que hoy día es provechoso para el propio perfeccionamiento y para 
el servicio de Dios, pudiera ser mañana, en otras circunstancias, un 
verdadero impedimento, y debería, por tanto, abandonarse gustosamente (en 
este caso podrían estar no pocas prácticas ascéticas). Hay que hacer lo que 
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en la situación presente se reconoce como voluntad de Dios; lo que ma- 
flana aparezca como tal, hay que estar de antemano dispuesto a realizarlo, 
pero siempre atentos a las nuevas disposiciones y avisos de Dios. Cualquiera 
otra manera de planear el porvenir lesionaría las exigencias de las diversas 
situaciones, que se presentan como momentos de la gracia divina, y favo- 
recería una conducta egoísta (cf. lac 4, 13ss). 


Esta adaptabilidad de los proyectos a las exigencias y cam- 
bios de la situación es la recta actitud que conviene adoptar frente 
a la divina providencia, la constante sintonía de los planes huma- 
nos con los planes divinos de gobierno mundial y de salvación. 


VII. PRECEPTOS Y CONSEJOS; PRECEPTOS Y VOCACIÓN 


De la individualidad del hombre y de la situación particular 
nacen los especiales deberes personales en cada situación. Y lo 
que así arroja la situación no es muchas veces un simple consejo, 
sino una verdadera obligación, que puede ser tan apremiante 
como un precepto general. El carácter esencialmente orgánico 
de la sociedad humana y en particular de la eclesiástica, impone 
la distribución individual de los servicios. «Porque el cuerpo no 
es un solo miembro sino muchos... Dios ha dispuesto los miem- 
bros en el cuerpo, cada uno de ellos como ba querido. Si todos 
fueran un miembro, ¿dónde estaría el cuerpo?» (1 Cor 12, 14ss). 

El precepto general o ley impone por definición su fuerza 
obligatoria sobre una sociedad o comunidad. Si el consejo se im- 
pusiera con fuerza obligatoria a la comunidad, ya no sería con- 
sejo. Los «consejos evangélicos» y todo cuanto está recomen- 
dado en la revelación sin que esté propiamente mandado (ni 
como precepto de realización inmediata, ni como fijación de un 
fin), se pone ante los ojos de todos los cristianos como algo 
aconsejado de suyo. Mas esto no significa que para un individuo 
concreto en una situación determinada, todo aquello deba valer 
como realmente aconsejado. Puede suceder, en efecto, que con- 
sideradas sus fuerzas y particulares obligaciones, ello se convier- 
ta más bien en impedimento y peligro, y sea por lo mismo des- 
aconsejable. Así, para quien no sienta inclinación hacia la vida 
de virginidad, no sería aconsejable, antes pecaminoso, compro- 
meterse a semejante vida. Por el contrario, cuando uno ve cla- 
ramente que puede realizar una valiosa contribución al servicio 
de Dios en el estado sacerdotal o religioso, o en otro para el que 
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Dios lo ha dotado especialmente, o cuando prevé que sólo puede 
librarse de graves peligros que amenazan su salvación siguiendo 
los consejos evangélicos, entonces valen para él, en virtud de la 
gracia de tal conocimiento, aquellas palabras del Señor: «El que 
pueda entender, que entienda» (Mt 19, 12). 

<«Quibus datum est»: «a quienes ha sido concedido», esto es, 
quien ha recibido de Dios la gracia especial, el don individual y el 
claro conocimiento de una vocación, está indudablemente obli- 
gado a ser fiel a esa gracia divina y a colaborar con ella agrade- 
cido». No queremos afirmar con esto, naturalmente, que desoir 
el llamamiento sea sin más un pecado grave; fomentar semejante 
vocación personal con amenazas de pecado sería improcedente. 

La Iglesia defiende y protege con toda energía la libertad 
en la elección del estado sacerdotal y religioso. Mas con ello no 
declara de ninguna manera que aquel que reconoce claramente el 
llamamiento de la gracia esté absolutamente libre de atenderlo 
o mo, so pretexto de que «no hay ley» que a ello obligue; como 
si el impulso de la gracia no fuese precisamente la ley propia del 
verdadero discípulo de Cristo. En este punto se separan preci- 
samente la moral meramente «legalista» y la moral de la gracia. 


Pio x1I escribe en su encíclica sobre el sacerdocio católico: «Una lar- 
ga y triste experiencia nos enseña que la vocación traicionada —y no 
se crea que la palabra es demasiado fuerte-— es una fuente de lágri- 
mas» 1% Ante todo hay que decir que el motivo, la intención o sentimiento 
por el que se desoye la vocación claramente conocida, no puede ser bueno. 
«El que por desidia desoye la vocación no alcanzará perdón el día del juicio» £, 
San Bernardo, después de exponer los motivos que ordinariamente se 
alegan para no seguir el divino llamamiento, afirma: «Ésta es la sabiduría 
de la carne, del diablo, enemiga de la salvación, asesina de la vida, madre de 
la tibieza que provoca náuseas a Dios. ¡Cuidado! Cuanto más sublime es lo 
que se te ofrece, debes abrazarlo con tanta mayor alegría y presteza» %, 


El verdadero discípulo de Cristo no se guía sólo por los pre- 
ceptos generales, que son inviolables para todos, sino también 
por los consejos, para escoger precisamente aquello que Dios le 
ha destinado; por eso presta oído al lenguaje del momento, al 
de las necesidades del reino de Dios o del prójimo, escucha 
los llamamientos interiores de la gracia, y pulsa sus propias fuer- 
zas. Si al examinar sus fuerzas, disposiciones y motivos, después 


10. ASS 28 (1936) 48. 
11 Juas Ciímaco, Scala Paradisi, Gr. 1 PG 47, 385. 
12 San BERNARDO, Declamationes xxvi1, PL 184, 456. 
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de haber orado humildemente, no reconoce el cristiano ningún 
llamamiento para este o aquel estado, entonces se puede decir 
que no existe ninguna obligación. 

Lo que desde los padres ha venido afirmando la tradición 
con particular énfasis sobre la obligación que tenemos de seguir 
la «vocación» que nos impulsa a vivir conforme a los consejos 
evangélicos, una vez dicha vocación es claramente conocida, puede 
aplicarse igualmente a todo el campo de los consejos, de los dones 
individuales de la gracia y de las obligaciones particulares. Cada 
uno debe hacer producir sus talentos a proporción de sus fuerzas 
(cf. Mt 25, 14ss), cooperar siempre con la gracia, y buscar el 
camino que su situación le traza. «Frente a cada uno se yergue 
la imagen de lo que ha de ser; mientras no lo sea, su tranquilidad 
no será perfecta» (FRIEDRICH RÚCKERT) Lo que es admirable 
en un santo determinado, no es aconsejable para otro cualquiera, 
de no ser ésa su vocación. 

Lo dicho no sólo no se opone al espíritu de libertad, sino que 
es precisamente la exigencia de la verdadera libertad de los hi- 
jos de Dios, para quienes la auténtica ley es el obrar por amor, 
la moción de la gracia y la especial providencia de Dios. Por 
eso se debe afirmar con energía que todo el ámbito de los con- 
sejos y de las gracias individuales excluye cualquier imposición 
legal y rechaza toda violencia o fallo que venga del exterior. 


Sin embargo, no es menos profundo el sentido que las llamadas «obras 
de supererogación» tienen en comparación con lo obtenido por el cumpli- 
miento de los preceptos generales, y en atención a la plenitud de gracia 
que supone su realización y a la promesa de una recompensa también 
«superabundante» implícita en ésta. Aun el cristiano que coopera fielmente 
con la gracia y emplea en el servicio de Dios todos sus talentos naturales 
y sobrenaturales, se considerará siempre humildemente como un «sier- 
vo inútil» y jamás creerá que ha dado a Dios algo más de lo debido 
(cf. Lec 17, 7-10). Pero contra el intento por parte de una persona de or- 
denar tales obras, tiene aplicación lo siguiente: Esto excede a lo debido. 


En la controversia sobre si un «consejo evangélico» O una 
vocación especial, que no se impone a todos por ningún manda- 
miento general, puede ser obligatorio en conciencia para alguien 
en particular, se incurre una y otra vez en el planteamiento lega- 
lista de la cuestión. Para el hombre que sólo atiende a la ley 
y que aún no ha empezado a caminar bajo la moción y dirección 
del Espíritu Santo, no se plantea absolutamente la cuestión de 
si un consejo lo obliga o no. Pero el que ha descubierto realmente 
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la verdadera ley de la nueva alianza, que es la gracia interior, 
y la ha hecho suya, tampoco se plantea la cuestión bajo el mero 
aspecto legal, o sea de si está obligado o no bajo pecado. 

La libertad de los hijos de Dios no reza con aquellos que sólo 
se mueven bajo la presión y amenaza de la ley. Semejantemente, 
la cuestión de la obligación de los consejos sólo tiene sentido a 
partir de un cierto grado de la vida espiritual. Si tan a menudo 
se malogran excelentes vocaciones para el reino de Dios, esto no 
sucede de ordinario por haber rechazado directamente la voca- 
ción como tal, sino por una larga cadena de faltas de docilidad a las 
mociones de la gracia. Las más de las veces es consecuencia de 
una educación meramente legalista. 

El llegar al claro conocimiento de la vocación supone nor- 
malmente una actitud constante de filial docilidad a las indica- 
ciones de Dios. Cuando el germen de la vocación no llega a 
desarrollarse y a tomar estado en la conciencia, tampoco se pre- 
senta propiamente la cuestión de su obligación ni la de un pe- 
cado directo contra la «vocación». El fracaso es de carácter 
general. Pero cuando, mediante el soplo de una gracia especial, 
llega a conocerse claramente la vocación, este conocimiento pre- 
supone ya la docilidad y sumisión a la moción de la gracia. Lo 
cual significa también, en esencia, que la cuestión de la obligación 
no se ha de plantear ni solucionar en tal caso desde el punto de 
vista de la coacción y del temor, sino del de la libertad de los 
hijos de Dios*. 

El problema de hasta dónde obliga una recomendación o una 
vocación puede plantearse, considerando el hecho de su clara e 
inequívoca aceptación, pero también el de las tentaciones de 
veleidad. Si el interesado se ha ligado ya por alguna promesa 
sagrada, la cuestión adquiere entonces un nuevo matiz: el de la 
fidelidad y respeto debido a Dios. Si aún no se ha ligado, queda 
en pie la cuestión de la fidelidad hacia el consentimiento inte- 
rior. Si aquel que se sintió claramente llamado, adopta ahora 
un punto de vista absolutamente legalista, y no sabe decidirse 
sino bajo la presión del temor o la ley, no hay lugar para 
pensar ni en una real vocación, ni en una obligación que lo obligue 
bajo pecado a seguir los consejos; a no ser que existiera ya la 
obligación legal en virtud de un compromiso, de un oficio recibido 
o de un peligro inmediato para su salvación. 


13 Cf santo Tomas, Contra retrahentes, c 6 
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El imperativo que deriva de una vocación reconocida al prin: 
cipio y que luego la tibieza ha hecho gravosa, prescindiendo ahor: 
de toda obligación legal, no consiste tanto en una vinculaciór 
inmediata a lo que en sí es sólo un consejo, como el deber de 
adoptar ante Dios una actitud de docilidad a la moción de la 
divina gracia, haciendo de ésta la verdadera ley de su vida. El 
decaer de las alturas de la libertad de los hijos de Dios, donde 
se percibe claramente el llamamiento del amor a una misión es- 
pecial de la gracia, para adoptar una actitud legalista caracterís- 
tica del viejo Adán, no puede ir sin una infidelidad a la gracia 
de Dios, esto es, no puede estar exenta de pecado. Por eso se 
puede afirmar que la pérdida de una vocación es siempre la his- 
toria de muchos pecados, tanto graves como leves, cuya mag- 
nitud se ha de medir conforme a las normas de los preceptos 
generales. 

La cuestión, pues, de la obligación a una vocación especial 
no puede plantearse ni sobre el plano de las simples prescripcio- 
nes legales —en el cual no puede existir—, ni como cuestión 
aislada e independiente. Ha de examinarse más bien a la luz 
de los deberes generales del cristiano, conforme a los cuales ha de 
atender solícito a las necesidades del prójimo, a los magnos in- 
tereses del reino de Dios, y sobre todo a las mociones internas 
de la gracia, la cual afina el oído para percibir la voluntad de 
Dios a través de las situaciones interiores y exteriores. Cuando 
se da tal actitud, existe también la posibilidad de conocer cla- 
ramente la vocación especial; entonces, sin más requisitos, la 
mirada percibe la cadena de gracias que causaron tal actitud y 
tal conocimiento. Las gracias escogidas del amor divino no pasan 
tnadvertidas para el hijo de Dios. 

El consejo le llega al cristiano primero como simple con- 
sejo. Pero si, en un momento dado, llega a reconocer que en lo 
que no es más que consejo general se encuentra trazado el ca- 
mino especial que le prescribe la divina y amorosa providencia, 
tendrá necesariamente que tomar partido: o ceder al llamamien- 
to de la gracia divina, o rechazar la gracia especial que lo soli- 
cita, alegando que la ley general no impone la vocación. Esto 
último, empero, sería una infracción de la ley de la gracia. 
«No estamos bajo la ley, sino bajo la gracia» (Rom 6, 14). 


«Tan pronto como conoce el hombre que Dios lo llama a una misión 
determinada, sea cual fuere, lo que en sí mismo sólo era consejo, se 


362 


Preceptos y corisejos 


torna para él ineludible deber»%, Como dice OBERRAUCH, «no existen 
mera consilia in hypothesit, seu in individuo (o sea, en la hipótesis o cir- 
cunstancia determinada no existen meros consejos). De por sí no peca el 
invitado, el llamado, por los actos, lícitos de suyo, contrarios al consejo; 
pero sí peca por rehusar seguir el consejo cuando está invitado, llamado 
a seguirlo. A más de uno, sin embargo, las situaciones y circunstancias le 
impedirán seguir como quisiera los consejos evangélicos; aun el seguirlos 
constituiría un pecado contra otras obligaciones» , Por el contrario, hay 
autores que afirman que el consejo no impone ninguna obligación ni a la: 
generalidad de los fieles, ni a quien se sienta especialmente llamado a ponerlo 
en práctica: «Nadie está obligado a practicar los consejos evangélicos. La 
única obligación es amar y venerar dichos consejos» *%, Pero dichos autores 
casi en su totalidad notan, también: «Por otra parte, no hay consejo que 
en determinadas circunstancias no pueda hacerse obligatorio para el individuo. 
Si yo reconozco, por ejemplo, que de quedarme en el mundo, fuera de la 
vida religiosa, no podré alcanzar la salvación, estoy obligado a abrazar el 
estado religioso. Mas entonces el consejo no obliga como tal»?! Las 
consideraciones de O. ZIMMERMANN” reflejan bien la opinión de los que 
afirman que el consejo obliga al individuo no en razón de la debida sumisión 
a la gracia, sino sólo «en razón de las circunstancias». Y señala tantas 
circunstancias en que un consejo puede ser obligatorio para alguno, que 
nosotros apenas podríamos añadir alguna. Por lo demás afirma, con nu- 
merosos autores, que el rechazar un consejo ya es de por sí una «imper- 
fección». «La imperfección designa el no cumplimiento de un consejo... 
y generalmente un acto por el que se falta a un consejo divino», Aun- 
que la imperfección no sea pecado, es, sin embargo, una oposición a una 
verdadera voluntad de Dios, a su beneplácito... Los santos la lloran 
como un pecado. Dios se la castiga gravemente, y en su trato místico 
con ellos se la reprende severamente ?, 

Lo mismo pensamos nosotros al llamar a esta desobediencia «pecado 
venial». La diferencia es de naturaleza más bien teórica. La segunda 
solución se apoya principalmente en sólo considerar como pecado el que- 
brantamiento de una ley general. La primera coloca la esencia del pe- 
cado, no sólo en el quebrantamiento de una ley exterior, sino principal- 
mente en una falta contra la nueva ley, la «del Espíritu que da vida 
en Cristo Jesús» (Rom 8, 2), en dejar infructuosa la gracia interior. 
Mas esta primera solución no debe pasar por alto las circunstancias ex- 
teriores y sobre todo las fuerzas interiores y las necesidades del llama- 
do. Pues las invitaciones de la gracia forman un todo con la providencia 
exterior. Por lo demás, aun los que niegan la obligatoriedad de los 
consejos divinos, admiten que el llamamiento interior puede ser mucho 
más preciso y apremiante que el simple consejo a todos dirigido, y que 
Dios puede presentar directamente al individuo lo aconsejado como una 
exigencia obligatoria. 


14 F. TiLLMANN, Katholische Sittenlehre, 3.* ed., 111, pág. 199. 
15. A, A. WalBEL, Moraltheologie 1, Ratisbona 1839, pág. 338. 
16. K. Martin, Lehrbuch der kath. Moral, Maguncia 1855, pág. 88. 
17. L.c., pág. 89; cf. O. ScmiLLiuc, Handbuch der Moraltheologie 1 (1952), pág. 166. 
18. O. ZIMMERMANN, Lehrbuch der Aszetik, Friburgo de Brisgovia 1932, pág. 92, 
260ss 
L 


19. . €. pág. 92. 20. Cf. ZIMMERMANN, l. c., pág. 93. 
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La relación entre mandamiento y consejo recibe una última 
aclaración con la doctrina de la vocación general a la santidad, que 
es uno de los capítulos principales del concilio Vaticano 11 (Cons- 
titución dogmática sobre la Iglesia, cap. 5): Todo cristiano, cual- 
quiera que sea su estado, está verdaderamente llamado, y por lo 
tanto también obligado, a tender a la perfección y a la santidad 
de vida. 


Todo cristiano, en cualquier estado en que se encuen- 
tre, está obligado a tender a la perfección. 


Todo cristiano, en virtud de su vida en Cristo, está esencial- 
mente comprometido a seguir a Cristo de un modo perfecto y 
radical. El gran precepto de la caridad, que impone el tender a la 
perfección, obliga estrictamente a todo cristiano. La nueva ley 
del amor exige a todos y en todo tiempo no hacer nada que esté 
en directa contradicción con la caridad, o que sea quebranta- 
miento de alguno de los preceptos comunes. La nueva ley de 
gracia, cuya fórmula es el precepto de la caridad, pide además 
que nadie deje de tender siempre a la perfecta realización de esta 
misma caridad. 


No hay, sin embargo, ningún precepto general que 
obligue siempre a hacer lo que es más perfecto en sí. 


«La ley del Espíritu que da la vida en Cristo Jesús» (Rom 
8, 2) es ley de crecimiento. Y hasta sería presunción el que un 
principiante en la vida cristiana se creyera capaz de emprender 
lo más perfecto en sí, sin una clara y especial inspiración de 
Dios, y sin que a ello lo convidaran circunstancias particulares. 
Sólo uno pudo realizar siempre lo que en sí era más perfecto: 
Cristo. 


Todo cristiano está obligado a realizar lo que, con la 
gracia de Dios, reconoce como más proporcionado a su 
situación y a sus fuerzas. 


El que ayudado de la gracia, ha llegado en su prudencia a la 
conclusión de que tal conducta, o la elección de tal vocación, es 
con toda evidencia lo más apropiado para él, no obrará sensata- 
mente ni con la debida docilidad al Maestro interior, que es el 
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Espíritu Santo, si elige el partido que menos le conviene, sea 
éste en sí mismo más perfecto o menos perfecto Y. No es raro que 
se presente no ya una sola, sino una multiplicidad de posibilida- 
des más o menos igualmente apropiadas, de modo que no se 
puede establecer una diferencia clara entre ellas. En tal caso, hay 
que dejar la elección a la iniciativa personal, sin temor de incu- 
rrir por ello en desobediencia a la llamada de Dios. 


Si la preocupación por acertar siempre con lo que es más perfecto 
creara a alguien el peligro de perder la paz y la libertad interior, de- 
bería de vez en cuando escoger conscientemente lo que es en sí menos 
perfecto (con tal que no sea malo), para librarse así de la ansiedad y 
de sus escrúpulos. Entonces lo que en sí es menos perfecto es para él 
más perfecto, con tal, empero, que permanezca con la voluntad resuelta 
a aspirar tenazmente al perfecto amor a Dios. 


El espíritu de libertad de los hijos de Dios está igualmente 
distanciado de la caprichosa arbitrariedad y del temor. Florece 
sobre todo cuando el cristiano no tiene más ambición que la de 
acertar y realizar los amorosos propósitos de Dios, abandonán- 
dose a Él con filial confianza y exento de todo temor servil. 

El quedarse de modo consciente y voluntario más abajo del 
ideal cristiano, el omitir con toda conciencia y voluntad lo que 
claramente se reconoce como más apropiado a la situación per- 
sonal, mejor que «imperfección», debe llamarse «pecado» *, De- 
cidirse por principio a no aspirar a la perfección del amor a Dios 
y al prójimo, es sumamente peligroso para la salvación. Mas 
cuando alguien omite conscientemente lo que, vistas las circuns- 
tancias, conoce como más perfecto para si, no cometerá general- 
mente más que pecado venial, a no ser que se trate de un precepto 
que vincule de un modo universal, o que concurran circunstan- 
cias especiales que pongan en juego una ley general. 

Junto a este campo de pecado se extiende el de las meras 
«imperfecciones» ”. La mera imperfección consiste en no llegar 
hasta la altura del ideal evangélico en cuestión de disposiciones 
o acciones, cuando ello no implica una culpa libremente cometi- 
da. Son imperfecciones, sobre todo, los numerosos actos torcidos 
que están en contradicción con los preceptos de Dios, cuando su 
desorden no proviene de una nueva falta y no es sino el resul- 


21. Cf. ZIMMERMANN, l, C., pág. 262. 
22. Cf. E. HucueneY, Imperfection, «Dict. Théol.» C. vit, 1286-1298, 
23. Cf. M. Sáncuez, De imperfectione moral, <Angelicum» 27 (1950) 73-80. 
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tado de la imperfección general del sujeto. Son imperfecciones, 
y no pecados, las numerosas, mezquinas y desordenadas segun- 
das intenciones que se mezclan en nuestros mejores actos y que 
no fueron el objeto primero de nuestra voluntad. A lo más pue- 
de decirse que son pecados en su raíz, en cuanto la conversión 
radical ha sido diferida para más tarde. Dios no castiga las me- 
ras imperfecciones; sólo las purifica misericordiosamente median- 
te la cruz y el sufrimiento. Lo que sí castiga son las desobedien- 
cias conscientes a las mociones especiales de su gracia. Cierto 
es que sus castigos, en definitiva, son una nueva gracia, pues 
que no van más que a purificar a sus almas predilectas. Lo que 
en cada acto no es pecado sino imperfección, en alguna forma 
se funda en pecados pasados, propios o ajenos. El advertir esta 
clase de imperfección es un llamamiento de la gracia a reflexión 
y humildad. 


J. ScHwaNk, De operibus supererogatoriis et consiliis evangelicis in genere, 
Munster 1869. 

J. DanríLou, Les conseils évangéliques, «Vie Spirituelle» 58 (1948) 660-674. 

A. L MenwNesster, Conseils évangéliques, «Dict. de Spiritualité» (de Viller), 
fasc. x111 (París 1950) 1592-1609. 

T. Richarb O. P., Etude de théologie morale. Le plus parfait, París 1933. 

AUXENTIUS A ROTTERDAM, De obligatione canonica religiosorum tendendi ad 
perfectionem, «Comm. pro relig.» 31 (1952) 250-275. 

V. BALCUNIAS, La vocation universelle á la perfection chrétienne selon saint 
Francois de Sales, Anney (Académie Salesienne) 1952. 

F. X. LinseNMANN, Lehrbuch der Moraltheologie, 1265. (Sobre la obliga- 
ción de los consejos tn concreto.) 

—, Untersuchungen túber die Lehre von Gesetz und Freiheit, «Theol. Quart.» 
53 (1871) 64-114; 221-277; 54 (1872) 3-49; 193-245. 

E. WuenscHeL C. SS, R., De obligatione sequendi vocationem religiosam, 
Ácta et documenta congressus de statibus perfectionts, Roma 1952. Edi- 
tiones Paulinae 1952, vol 11, p. 647-671. 

—, Pobligo di corrispondere alla vocasione religiosa secondo S. Alfonso, 
«Vita Cristiana» 20 (1951) 227-240. 

E. M. HeuFELDER O. S. B., Die evangelischen Ráte. Die biblisch-theologischen 
Grundlagen des Ordenslebens im Blick auf seine Erneuerung in unserer 
Zeit, Viena 1954, 

F. TiLLmaNN, Handbuch der kath. Sittenlehre 111, 3.2 edición, 198 ss. 

A. Morte O. P., Llobligation de swivre la vocation, Le discernement des 
vocations religieuses, París 1950, 27-44. 

P. Hanbrossek, Die Bedeutung des Systemgedankens in der Moraltheologie, 
Munich 1950, 262-281 (obligación de los consejos in concreto). 

J. Lecuerco, Essais de morale catholigue, 1 (París 1946) 85-100; 1v (1947) 
97-105. 

J. C. OusBourN O. P., The Morality of Imperfections, en «Thomist» (1942) 
388-430; 669-691. 
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G. B. SaccHerri, Imperfezione e colpa, Roma (Gregoriana) 1945. 

E. ELter S. l.,, Sitne in doctrina morali S. Thomae locus pro imperfectio- 
nibus positivis non peccaminosis, «Gregorianum» 10 (1929) 21-29, 

P. LacouLing, Imperfection ou péché véniel, Quebec (Université Laval) 1945. 

K. RanNer, Uber das Problem des Stufenweges zur christlichen Vollendung, 
en Schriften zur Theologie 111, Einsiedeln 1956, p. 11-34; trad. castellana : 
Sobre el problema del crecimiento en la perfección cristiana, en Escritos 
de teología 111, Taurus, Madrid 1962. 

—, Trost der Zeit, en Schriften zur Theologie 111, p. 169-188, trad. castellana : 
Consuelo del tiempo, en Escritos de teología 111, Taurus, Madrid 1962. 

E. Ranwez, Morale et perfection, Tournai 1959, 

C. V. TrumLzar, De Theología consiliorum hodierna animadversiones, «Ephe- 
merides Theologicae Lovanienses» 37 (1962) 534-556, 
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Capítulo tercero 


LOS MOTIVOS MORALES 


J. IMPORTANCIA DE LOS MOTIVOS 
PARA EL VALOR MORAL DE LA ACCIÓN 


Dijimos que el objeto es el que determina en primera línea 
el valor moral de la acción. Lo que significa que el hombre en 
su acción debe ante todo ajustarse a la realidad. La acción será 
del todo buena moralmente, sólo si se ajusta perfectamente a los 
valores objetivos; es mala, si no busca cómo ajustarse a ellos. 
Ya sabemos que el valor del acto no se determina por el valor 
objetivo en sí mismo, sino sólo en la medida en que dicho va- 
lor cayó o debió caer bajo la consideración del agente. El valor o 
desvalor objetivo de la acción no cuenta para el acto humano, 
sino cuando dicho valor cae bajo la intención o finalidad, o sea 
cuando el valor objetivo de la realidad es el verdadero motivo 
de la acción. O sea, que el objeto pide ser el motivo correspon- 
diente de la acción. 

Al preguntar qué es lo que más contribuye al valor de la ac- 
ción, si el objeto o el motivo, podría decirse que por objeto se 
entiende la materia o cuerpo de la acción, y por motivo, su for- 
ma o alma. Mas ha de tenerse en cuenta que el objeto de la 
acción ya incluye un valor. Dicho valor pugna con cualquier mo- 
tivo que no se ajuste a él. Por eso el objeto es el primer deter- 
minante del valor de la acción. El determinante último es preci- 
samente el motivo en cuanto encaja o no con el valor objetivo. 

El motivo y la disposición interior de sentimientos van 
siempre de pareja, aunque no coincidan exactamente. El senti- 
miento se hace motivo cuando fundamenta la acción. Los sen- 
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timientos tienen mayor alcance que el motivo, pues éste se orienta 
totalmente a la acción, mientras que el sentimiento no se agota 
en poner en marcha la acción y «motivarla». 

La enseñanza Cristiana acerca de los sentimientos nos ha 
mostrado que el origen del bien o del mal no es la acción exte- 
rior, sino el «corazón», o sea los sentimientos. Del mismo modo 
vale decir que el motivo decide en último término del valor moral 
de la acción, aunque no se ha de olvidar que la rectitud objetiva 
del motivo depende del objeto de la acción. 

La invitación al bien parte del mundo objetivo de los valores, 
mas el fundamento principal y el móvil real del bien es siempre 
el motivo abrazado por la libre voluntad, como causa que mueve 
a la acción. 


Puesto que es el motivo lo que en último término de- 
cide tanto la elección exterior como el valor interno de la 
acción, la atenta vigilancia sobre nuestros motivos será una 
de las tareas fundamentales de la vida moral. 


Los valores que nos salen al paso suscitan los motivos que 
nos mueven, pero son nuestros secretos instintos y deseos los 
que nos los hacen aceptar. Por eso los motivos que nos deter- 
minan traducen nuestro estado o actitud fundamental, consciente 
o inconsciente. Aun puede afirmarse que los motivos originados 
en nuestros sentimientos son Siempre más numerosos que los 
que proceden de afuera, por avasalladora que sea su fuerza. 

Mientras en su corazón batallen todavía los buenos y malos 
sentimientos, debe el hombre examinar y vigilar atentamente los 
motivos por los que se va a determinar. Sólo alcanzará un re- 
sultado duradero si tiene ante los ojos la pauta de los valores 
eternos, porque sólo verá clara y distintamente los verdaderos 
motivos que lo animan, con su respectivo valor moral, quien ten- 
ga a Dios ante los ojos y se guíe siempre por la ley de la fe. 
Y puesto que las inclinaciones perversas y desenfrenadas arrojan 
siempre una luz ilusoria y cegadora, el espíritu de penitencia 
será el medio mejór para discernir los móviles que nos deter- 
minan. 
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11. PSICOLOGÍA DE LOS MOTIVOS 


El motivo conductor (leitmotiv) es capital para el vigor y 
rectitud de la voluntad*. La persistencia y empuje de los moti- 
vos singulares se fundan, en gran parte, en que éstos están encua- 
drados en los motivos generales dominantes. Lo cual se verifica 
no sólo respecto de la decisión fundamental para el bien o para 
el mal, sino también respecto de la forma especial que reviste la 
idea final o «leitmotiv». La confirmación de esto la podemos ver 
en la conducta de los santos. ¡Cuánta variedad en los motivos que 
Orientaron su vida! Éste lo considerará todo en el aspecto del 
honor de Dios, y su lema será: «Todo a la mayor gloria de 
Dios»; el otro todo lo ve desde el punto de vista del reino 
de Dios, o de la imitación de Jesús crucificado, o de la salva- 
ción de las almas. Uno de acuerdo con su carácter y su experien- 
cia pasada, se preocupará por la terrible posibilidad de separarse 
del amor de Dios y ahondará en el temor del infierno; otro vivirá 
en la jubilosa expectación de la bienaventuranza eterna. El ofre- 
cerse como víctima por la salvación de los pecadores, o el coope- 
rar activamente con todas las energias de la voluntad al reino de 
Dios, pueden ser también los ideales de una vida. 

El ideal o lema en la vida concentra en sí todos los mo- 
tivos particulares, les da su colorido, su profundidad y energía. 
Esto tiene gran importancia para la formación propia o ajena. 
Sólo se asegurará la persistencia e influjo del motivo especial 
que empuja a una virtud determinada, si se ajusta al ideal de la 
vida, al lema que la gobierna. 

Es claro que el ideal de vida en su forma concreta depende 
esencialmente de la edad, el sexo, el temperamento, el carácter 
y el estado. Al educador sólo le toca recomendar al educando una 
idea básica que a éste le sea simpática y que, de acuerdo con su 
individualidad y situación, esté conforme con la llamada que 
Dios le ha dirigido. Sin duda que debe principiar por aquello 
que ya es capaz de moverlo al bien, o sea por los motivos eficaces 
ya existentes, con tal que sean susceptibles de perfeccionamiento. 
El motivo más perfecto no es siempre y en toda circunstancia el 
más eficaz. 


1. Véase, pág. 262s, lo que se dijo acerca del sentimiento, intención, motivo. 
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De suma importancia es observar cómo reacciona cada uno 
a los diversos motivos. Los hay más dispuestos del lado del co- 
razón, otros del lado de la inteligencia. No hay que desatender 
a los afectos al presentar los motivos, especialmente cuando se 
trata de superar grandes resistencias. El hombre necesita entu- 
siasmarse para concentrar todas sus energías. Mas cuando no 
hay un pensamiento, un contenido intelectual, que se grabe en el 
alma, el entusiasmo basado en el sentimiento se reduce a un 
fuego de paja. La idea encarnada en el motivo debe quedar gra- 
bada plásticamente en la memoria en forma de pensamiento o de 
viva imagen. Indudablemente que el motivo se graba mejor en 
la memoria cuando se ajusta bien con el ideal de vida y cuando se 
prevén en lo posible las ocasiones en que se aplicará. Esto último 
es lo que se ha de hacer en la meditación o predicación, señalan- 
do las diversas y previsibles circunstancias de la vida?. 

Sería un gran error renunciar a los motivos secundarios, 
so pretexto de conservar la unidad y pureza del motivo básico. 


Claro es que se han de desterrar los motivos moralmente rastreros, 
mas no los motivos ordinarios de decoro, de consideración social, de 
honor, de utilidad bien entendida. El hombre no tiene por qué renun- 
ciar a tales motivos, cuando son justos, sobre todo al comienzo de la 
vida espiritual, pues se expondria a perder la energía de la voluntad. 
«E. KRETSCHMER hace notar que en una decisión concurre no sólo un 
motivo, sino todo un conjunto de motivos. Y aun cuando en la concien- 
cia obran con toda eficacia los más altos motivos morales, al margen de 
éstos actúan también motivos más egoístas que, gracias al dinamismo 
que encierran, ponen su empuje de realización a disposición de aquellas 
elevadas ideas éticas; de esta manera se opera una fusión de los im- 
pulsos instintivos con los que emanan de los más altos motivos éticos. 
Esta fusión se realiza con mayor facilidad cuando estos impulsos instin- 
tivos, de empuje más avasallador, quedan al margen de la conciencia, 
al paso que los impulsos éticos se hacen más conscientes, lo cual es necesario 
que acontezca en la verdadera acción moral. De esto se desprende que es 
indispensable que predominen en la conciencia los motivos éticos, sin des- 
conocer, por ello, la importancia de los impulsos más instintivos» 3, 


Es de la mayor trascendencia el incluir en la motivación 
moral las fuerzas instíntivas. No se ha de temer una contamina- 
ción de los motivos morales superiores si esas fuerzas instintivas 
quedan real y completamente penetradas e informadas por éstos. 
Importa, pues, infundir nueva vida a esos motivos ordinarios. 


2. Cf. LinnDworskY, Wallensschule, 3.* ed., pág. 50ss. 
3. MuúnckEr, Die psychologischen Grundlagen der Moraltheologie, 3.* ed., pág. 283s. 
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Sin duda hay que tener constantemente el ojo sobre el peligro 
de que esos bajos motivos se independicen y lleguen a dominar. 


Los motivos básicos religiosomorales deben en cierto modo ir al vo- 
lante de la acción. Pero ¿qué inconveniente hay en que los instintos, no 
siendo depravados, suministren la fuerza motriz? Es ridículo imaginarse 
orgullosamente que el motivo principal —el puro amor de Dios — pueda 
renunciar a todas esas fuerzas auxiliares secundarias, siendo así que en 
realidad no puede vencer por sí solo las dificultades que se le ofrecen, 
y que otras fuerzas opuestas y muy peligrosas le disputarán duramente 
el mando, mientras el amor divino no se adueñe totalmente del corazón. 


Cuanto más fuertes sean los motivos superiores y puros, 
tanto más fácil será relegar a un lugar secundario los motivos 
instintivos y coadyuvantes. En realidad no es necesario que 
desaparezcan: basta sólo que se presten a dejarse «informar» 
de un modo cada vez más perfecto. El recurso a los motivos 
más elevados debe estar en proporción del desarrollo de la vida 
religiosa y moral. Al principio de la conversión tendrá mayor 
eficacia el pensamiento del legítimo amor propio, del provecho 
personal rectamente entendido, sobre todo el del temor del in- 
fierno, el de que sin la gracia, los trabajos y sufrimientos sean 
infructuosos y sin sentido. Mas la jerarquía de los motivos tiene 
que ser, desde el principio, absolutamente legítima. Así, aunque 
se deba apelar insistentemente a los motivos inferiores, todo ha 
de ir subordinado al motivo capital del amor de Dios y del 
prójimo. 

Mas, puesto que aun la motivación más poderosa con el 
correr del tiempo va perdiendo su acción sobre el alma, sobre 
todo tras el embate de fuerzas contrarias, importa sumamente 
renovarla a menudo, en especial el motivo básico. Este ejercicio 
recibe también el nombre de renovación de la «recta intención». 
Pero lo que más importa no es el crecido número de las rectas 
intenciones, sino su intimidad, su profundidad, su sinceridad 
y su carácter universal. Así como conviene reavivar la buena 
intención general respecto de toda nuestra conducta, también es 
preciso renovarse en el motivo especial que ha determinado una 
resolución particular. 

Se engañaría quien creyera que por haberse determinado 
por buenos y precisos motivos, siempre reavivados, ya toda la 
actividad se va a desarrollar bajo el influjo de los mismos. La 
psicología profunda nos muestra la importancia de los motivos 
total o parcialmente inconscientes. Importa grandemente cobrar 
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una clara conciencia de esos motivos inconscientes e inconfesa- 
bles para robustecerlos o debilitarlos. El examen de conciencia 
que se limita a descubrir los actos aislados de las virtudes o las 
faltas, no alcanza tanta profundidad y eficacia como el que 
indaga los motivos y sentimientos. 


Mas también pueden cometerse excesos en esta introspección. La fuerza 
que debía proceder del motivo puede debilitarse a consecuencia de una 
atención demasiado continua e inoportuna sobre sí mismo. La total consa- 
gración a un valor no se aviene siempre con una atención actual sobre 
si mismo. No es lo mismo motivo consciente y continua atención refleja 
sobre el mismo. Para todo hay tiempo y medida, Quien anda en la pre- 
sencia de Dios, siente cualquier desvio de la brújula del motivo, que debe 
estar polarizada siempre por el amor, Tener la mirada fija en Dios es 
mucho más eficaz que distraerla de Él para posarla siempre sobre sí mismo, 


11. EL MOTIVO BÁSICO Y LA MULTIPLICIDAD 
DE LAS VIRTUDES 


Sería comprender mal la necesidad de adoptar un motivo 
dominante si se pensara que ello implica renunciar a los motivos 
particulares de cada virtud. Cierto es que la virtud teologal de 
caridad debe sostener todas las demás virtudes. La caridad tiene 
que ser el motivo último y universal. Mas no por ello debe des- 
atenderse el motivo inmediato, el valor propio de cada virtud. 
El amor y la obediencia no son las únicas virtudes; y precisa- 
mente éstas sólo llegan a la perfección cuando llevan en su 
séquito el cortejo de todas las demás. Cada virtud exige su 
propio motivo. Quien se ejercita en una virtud por un motivo 
extraño a ella, no la practica formalmente. 


Por ejemplo, quien sólo es casto para evitar enfermedades, no prac- 
tica la castidad, sino la templanza aplicada al cuidado de la salud. Quien 
guarda la castidad para no condenarse, tendrá, sin duda, un saludable 
temor al infierno, mas no la virtud de castidad como tal. Esta virtud 
sólo la posee quien, conociendo su valor y resplandor, la practica precisa- 
mente por razón de ese valor. 


El motivo inmediato lo proporciona el objeto mismo de la 
acción, el fimis operis. El motivo (o finis operantis) es bueno 
cuando coincide con aquél. Sin embargo, no toda discrepancia 
entre el motivo y la finalidad intrínseca de la acción constituye 
pecado; lo será sólo cuando el motivo está en oposición con un 
objeto de valor moral importante. 
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Así, no peca contra la castidad el que, al practicarla, sólo tiene como 
motivo la conservación de la salud o el temor del infierno, con tal que 
no excluya positivamente el valor de la castidad. 


Como toda acción se realiza en un concierto de circunstan- 
cias, puede ocurrir que en ella concurran diversos motivos bue- 
nos, o cada uno de por sí, o en una integración consciente. 


Así, por ejemplo, el que ofrece un donativo a la obra diocesana de 
la vivienda con la intención principal de aumentar el prestigio de la 
Iglesia en el campo socíal, obra por un motivo del todo bueno, aunque 
no por el más perfecto de la caridad, que se conmueve ante las necesi- 
dades económicas y morales de los sin hogar. 

Siendo apenas dable perseguir directamente en toda buena acción 
todos y cada uno de los valores que representa, puede el hombre libre- 
mente apoyarse en aquellos motivos que mejor correspondan al ideal 
de su vida moral. Así, por ejemplo, es muy aceptable realizar todas las 
buenas obras movido por el celo de las almas, ofreciéndolo todo por la 
conversión de los pecadores. Es verdad que se da por supuesto que la obra 
buena se realiza porque es buena en sí, esto es, por el motivo que inme- 
diatamente le corresponde. Pero además puede hacerse de ella una oración 
de intercesión, de reparación, de agradecimiento. El pensamiento de que 
todas las acciones y pensamientos pueden ejercer un buen influjo sobre el 
cuerpo místico de Cristo, con un alcance eterno, puede ser un motivo va- 
lioso y eficaz para todos. 


IV. FORMACIÓN DE LA VOLUNTAD Y CULTIVO 
DE LOS MOTIVOS 


LiNDworsKY, contra la exagerada importancia que se con- 
cede al ejercicio meramente mecánico de la voluntad, que si se 
hace sin comprender los motivos no es más que una doma, ha 
hecho hincapié sobre la fundamental importancia del cultimo 
de los motivos. Pero también él ha incurrido en exageraciones, 
El hombre, ser compuesto de alma y cuerpo, necesita la técnica 
del ejercicio. El ejercicio vence las resistencias y reptgnancias 
y proporciona una destreza exterior. Mas sólo a través de un 
motivo virtuoso adquiere el ejercicio un valor de virtud. Se le 
debe conceder a LINDworRskKY que, en las tormentas del alma 
no es el ejercicio ni la repetición mecánica de ciertos actos e 
tuosos lo que sostiene, sino una motivación profunda Y Cons. 
ciente de sus fines. Mas el motivo alcanza mayor eficacia si 1 
acción ha sido ya ejercitada y no pide un esfuerzo desconocido, 


374 


Formación de la voluntad 


Un solo acto de amor a Dios vivo y profundo, o sea, procedente de 
un motivo profundamente considerado y aceptado, puede hacer adelantar 
más en el camino de la virtud que mil actos mecánicos de simple pre- 
sencia de Dios. Un solo acto de renunciamiento procedente de un intimo 
amor al prójimo hace adelantar más en la caridad fraterna que mil actos 
externos de puro «ejercicio», carentes de un conocimiento vivo y simpa- 
tizante del valor de la ayuda, o sea del valor del prójimo a quien se quiere 
socorrer. 


De ordinario, un solo acto de virtud no consigue establecerla 
en nosotros en forma profunda e inconmovible. Pero su ejer- 
cicio regular y continuado hace posible el profundizar más y más 
en el motivo. No basta, pues, la simple consideración de la virtud 
o de sus motivos para que ésta penetre hasta lo intimo, hay que 
añadir su ejercicio, puesto que no somos seres puramente espi- 
rituales. Además, el fervor puesto en su ejercicio muestra ya 
el aprecio que se hace de la virtud y en qué grado su motivo 
propio se ha adueñado del alma. 

En todo caso se ha de tener muy presente esta observación 
de LINDWORSKY, a saber, que en la formación propia y ajena 
no se ha de dar importancia únicamente a la realización exte- 
rior; lo que más importa es tener siempre amte los ojos el mo- 
tivo de los actos virtuosos. Sólo así llegamos a una virtud real, 
y no a una simple doma del espíritu. Un legislador civil puede 
tal vez contentarse con exigir la mera prestación; el educador 
debe, ante todo, mostrar el valor de la virtud, colocándola siem- 
pre bajo el resplandor del valor supremo: el amor de Dios. 
Y por lo que concierne al ejercicio de la virtud, debemos estar 
siempre alerta ante el peligro de la rutina, del simple mecanismo, 
que no puede superarse sino reavivando constantemente sus mo- 
tivos. Esto fue lo que LIiNDworskY puso particularmente de re- 
lieve. Es incalculable la importancia de la meditación desde este 
punto de vista. 
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V. LOS MOTIVOS SUPREMOS DE LA VIDA RELIGIOSA Y MORAL 


1. El amor divino, motivo supremo y fundamental 


Para que un acto sea perfectamente bueno y sobrenatural- 
mente meritorio, además del motivo propio de la virtud respec- 
tiva, debe proceder efectivamente del motivo universal de la 
caridad. Lo que no significa, sin embargo, que a cada acto deba 
renovarse expresamente dicho motivo; basta con que sea eficaz. 
Mas sí se requiere que ese motivo del amor divino se reavive 
con la suficiente frecuencia para que anime y vivifique en alguna 
manera todos nuestros actos. Es imposible, sin embargo, fijar 
un plazo válido para todos, pasado el cual el motivo se hiciera 
ineficaz, de no renovarse implicita o explicitamente. Mientras el 
hombre conserve esta virtud de la divina caridad, y mientras 
los motivos de sus actos sean virtuosos, la virtud no podrá 
menos que ejercer su noble influjo, aunque sólo sea débilmente. 


Claro está que para llegar a la perfección cristiana ha 
de cuidar el cristiano que dicho motivo divino llegue a 
animar y mover todas sus obras, y esto no de cualquier 
manera, Sino con la mayor intensidad e intimidad posible. 


El amor es el motivo central de la moralidad cristiana, en 
su carácter de amor obediente. El hombre guarda con Dios una 
relación de amor filial, y ha sido llamado a la eterna participa- 
ción del propio amor de Dios. Con todo, mientras pasa por el 
estado de prueba, el amor con que ama a Dios no es el de un 
«igual», sino el amor, siempre sujeto a prueba, de la criatura 
para su creador y señor. Esto debe manifestarse, en los actos 
de la vida religiosa, en el hecho de que el amor aparezca siem- 
pre como un amor de adoración; en los de la vida moral, el amor 
ha de ir marcado por la obediencia, y debe ser, pues, un amor obe- 
diente. Podríamos decir, por lo mismo, que el motivo fundamen- 
tal debe ser la obediencia por amor. Y si consideramos el objeto y 
motivo de la obediencia, podemos decir que el motivo funda- 
mental es la voluntad del Dios amante y amado. 

Mas, puesto que el amor y la voluntad paternal de Dios se 
nos ha manifestado y participado por Cristo y en Cristo, el mo- 
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tivo básico y último será la voluntad amorosa de Dios en Cristo, 
en Cristo que nos ofrece el amor y el mensaje del Padre. De 
este modo el motivo fundamental del cristiano desemboca en la 
idea del seguimiento de Cristo. La idea rectora, el motivo fun- 
damental, el ideal de la vida cristiana debe reducirse, en una 
u otra forma, a la obediencia y al amor a Dios, tal como El nos 
los ha enseñado y exigido en Cristo, y tal como nosotros en 
Cristo y por Cristo se los debemos ofrecer. 


2. Los motivos basados en la recompensa y el castigo. 
Esperanza y temor 


La ética protestante pretende ser superior a la católica, pre- 
cisamente porque desconoce del todo los motivos de recompensa 
y castigo. Pero esto no supone, de hecho, una superioridad, 
sino empobrecimiento y falta de contacto con la realidad. Sin 
duda que el motivo basado en la recompensa o castigo puede 
significar gran imperfección, a) si constituye el motivo últi- 
mo y central, o b) si sólo es expresión de egoismo y de interés 
personal. 

a) El motivo de la recompensa o castigo no es el motivo 
supremo, y no puede ser el motivo central del cristiano. Mas no 
se ha de pasar por alto que cuando el alma empieza a volverse 
hacia Dios (antes de la conversión y en sus primeras fases), es 
éste el que más viva y eficazmente despierta el amor. En la 
predicación y dirección de las almas se lo ha de presentar sólo 
como un medio auxiliar y complementario para llegar a la obe- 
diencia por amor. 

b) Si la recompensa y el castigo encierran un verdadero 
valor moral y deben, por lo mismo, servir de motivo en todos los 
grados de la perfección, no se deben considerar únicamente des- 
de el punto de vista del yo humano. Indudablemente la recom- 
pensa es enriquecimiento del yo, el castigo, represión y empo- 
brecimiento. Pero la recompensa debe ante todo ser considerada 
desde el punto de vista de la liberalidad, justicia y amor de Dios, 
y el castigo como justa pena merecida por el pecado y exigida 
por la santidad y justicia de Dios, que no puede recibir en su 
amorosa compañía a quien se entrega al mal. 

Considerado en esta forma, el motivo de recompensa o cas- 
tigo contribuye a perfeccionar el motivo del amor. Una magní- 
fica consecuencia esencial del amor divino es el ser beatificante; 
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mas otra consecuencia también esencial y magnífica, pero terrible 
de lo serio del amor divino, es que toma tal como suena el «no» de 
repulsa que se le da, y abandona a la infelicidad de su negativa 
a quien lo pronuncia. Quien no toma en serio estas consecuen- 
cias esenciales del amor divino y por lo mismo no les atribuye 
verdadero valor de motivación, no sólo debilita sino que falsea 
el motivo del amor. 

Rectamente entendido, el motivo de la recompensa y castigo 
no es más que la virtud teologal de la esperanza, en la medida 
en que ésta nos puede empujar al bien *. 

En el cielo no entra temor ni esperanza. Mas quien aquí 
abajo quiere suprimirlos, olvida que no estamos aún en la pose- 
sión, sino en la vía. Pero el motivo de la recompensa tiene en 
el cielo su equivalente: allá no sólo amaremos la amorosa gloria 
de Dios por sí misma, sino también porque será ella la que hará 
dichosos a los escogidos. 


Así como en la vida social el amor no excluye sino incluye la idea 
de la justicia, así también el motivo perfecto de la obediencia amorosa 
incluye por necesidad el motivo de la recompensa y del castigo, funda- 
do en la liberalidad y justicia divinas. 


A este motivo de recompensa y castigo, reducido a sus jus- 
tos límites, debe referirse también la idea de recompensas o cas- 
tigos temporales, en cuanto Dios nos promete las primeras y nos 
amenaza con los segundos. 


Corresponde a la liberalidad de Dios recompensar al bueno ya en 
este mundo con el céntuplo o reservarle, por las cruces y sufrimientos, 
un trono más elevado en el cielo. ¿Por qué no ha de temer el cristiano 
si es pecador, aun para esta vida, el enojo de Dios y la maldición de 
sus pecados? Precisamente el pecado lleva en sí de qué producir la desgra- 
cia, siendo como es alejamiento de la fuente de toda alegría y bendición. 


Más claramente que en el N'T' puso Dios en el Antiguo, con 
sabia pedagogía, en primer término, las recompensas y castigos 
temporales para el pueblo escogido en su conjunto, mas también 
para el individuo. No había mostrado aún la cruz de Cristo el 
camino más excelente del amor. Y con todo vemos cómo se 
esfuerza Dios para atraernos siempre al motivo del amor, por 
medio de Moisés y los profetas. El pueblo debe servirlo, no tanto 


4. Véase el tema sobre los sentimientos (sección primera, capítulo segundo), en el que 
se mostró que las virtudes teologales no se limitan a mover a la acción. 
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por la recompensa, cuanto en virtud de la alianza de amor, y 
debe mirar en las recompensas y castigos ante todo una muestra 
de su amor para con él, o sea, de su celo contra el quebranta- 
miento del pacto. Las lamentaciones del hombre piadoso con- 
signadas en el AT sólo pueden comprenderse bien teniendo en 
cuenta que las bendiciones terrenas se apetecian menos como 
recompensa que como muestra del divino beneplácito. 


Aun el AT considera que el pecado es algo más que una transgre- 
sión jurídica de consecuencias penales. Con relación a Dios, es el pe- 
cado una verdadera culpa digna de castigo, es un atentado contra la 
santidad y fidelidad de Dios; es un quebrantamiento de la lealtad debida 
al pacto de amor. Respecto del hombre, es el pecado no sólo un delito 
que acarrea pena exterior, sino un desorden interior, una muerte espiritual 
(Gen 3), un alejamiento de la fuente de la vida. Sobre las leyes dictadas 
contra el pecado y que el hombre debe reconocer absolutamente se cierne 
ya en el AT la dulzura y compasión divinas, por consideración del futuro 
Salvador. Así, los motivos fundados en el temor no empujan al pecador 
a una angustia desesperante, sino que lo invitan a la conversión. 


En el NT el ejemplo de Cristo crucificado traza un camino 
más excelso. El cristiano, discípulo del Crucificado, tiene ahora 
fuerza para llevar la cruz y los sufrimientos en el servicio de 
Dios sin pensar en recompensas temporales. 

Pero aun ahora las sanciones temporales del bien o del mal 
se muestran provechosas para educar los pueblos y conducirlos 
a Cristo. Pues ya en este mundo el bien es germen de paz y de 
orden, mientras el mal actúa como fuerza perturbadora. Y no 
le está vedado al cristiano hacer que esta verdad entre en su 
motivación moral. El Señor mismo prometió a los apóstoles 
que le siguieran, llevando su cruz por el camino del renuncia- 
miento, una recompensa centuplicada para esta vida (Mc 10, 29; 
cf. bienaventuranzas Mt 5, 3ss). Indudablemente no se trata 
de un salario en moneda contante y sonante, sino del comienzo, 
de las arras de su amor beatificante. El cristiano no tiene la mira 
puesta en un salario, sino en la salvación. Sólo ansía descansar 
en Dios (el frui de san Agustín), todo lo demás lo espera sólo 
como medio que emplea (uti) para alcanzar la eterna felicidad 
del amor. 

En nuestro peregrinaje de prueba, el amor debe ir siempre 
acompañado de la esperanza, y la esperanza, del temor saludable. 
El motivo del temor, desgajado del conjunto de los motivos 
cristianos, sería un horrible temor a los demonios. En el fondo 
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del respeto palpita el temor. El respeto es uno de los polos del 
verdadero amor. Por esto se ha dicho: «El temor del Señor es el 
origen de toda sabiduría» (Prov 9, 10). San Agustín ha sub- 
rayado con especial frecuencia y energía la solidaridad entre los 
motivos cristianos del temor y del amor: «Amar con vasto 
temor y temer con casto amor»'. Así pues, el motivo moral 
fundado en la recompensa y el castigo entendidos en sentido cris- 
tiano, no es disminución de la caridad, sino camino para liegar 
a ella, su escudo y protección, una parte, una consecuencia del 
amor. «Pietas timore inchoatur, caritate perficitur» *. 


L. NieoerR CSSR, Die Motive der religiós-sittlichen Paránese in de; pau- 
linischen Gemeindebriefen. Ein Beitrag zur paulinischen Ethik, Munich 
1956. 

W. PescuH CSSR, Der Lohngedanke in der Lehre Jesu, verglichen mit der 
religiósen Lohnlehre des Spútjudentums, Munich 1954. 

D. von HILDEBRAND, Uber die Idee des himumlischen Lohnes, Zettliches tm 
Lichte des Ewigen, Ratisbona 1932, 23-46. 

A. WILMSEN, Zum Problem der sittlichen Sanktion, Festschrift fiir A. WENzL, 
Munich-Pasing 1950, 160-174. 

K. Ranmner, Uber die gute Meinung, «Geist und Leben» 28 (1955) 281-298. 

YvAn DANIEL y GILBERT Le MouEL, Mi cielo son los otros, Dinor, San Se- 
bastián, 

G. DivreEr, Desinterés del cristiano, Desclée, Bilbao 1964. 


3. Los motivos sociales 


a) La fuerza de la costumbre y de la opinión pública 


Uno de los principales móviles que determinan al hombre 
de moralidad poco desarrollada, es la costumbre, el respeto a la 
opinión y sentimientos del ambiente en que vive. «Esto no se 
hace», o «tal es la costumbre». Para Bergson es ésta una de las 
dos fuentes de la moralidad; la otra sería el conocimiento de 
los valores. Pero hay que poner en claro que la motivación de la 
costumbre de por sí no es moral, sino sólo premoral o submoral. 
Mas cuando la costumbre o la opinión pública son realidades que 
se verifican en un medio sano, regido por el reconocimiento de 
los valores, constituyen un poderoso esfuerzo auxiliar que, moral- 
mente hablando, puede responder a auténtica delicadeza y amable 
consideración frente a los sentimientos del prójimo. 


5. PL 37, 1592ss., 1682, 
6. San AcustTIN, De vera relig., cap xv11, PL 34, 136. 
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El quedar aislado del ambiente y de la tradición es sumamen- 
te peligroso, aun para el hombre de elevada moralidad, pues así 
viene a faltarle un fuerte apoyo para la formación y eficacia 
de los motivos, si no le acoge una nueva sociedad impregnada de 
valores. 


Ésta es la suerte de los soldados y en especial de los refugiados. 
Y es particularidad de gran importancia también para las misiones de 
infieles. El recién convertido debe ser acogido con suma amabilidad en 
su nuevo ambiente religioso; pues el desarraigo de sus costumbres he- 
reditarias encierra un gran peligro, sobre todo mientras su vida no esté 
aún inmmpregnada de los más altos ideales cristianos. 


Aun el hombre moralmente maduro tiene que prestar aten- 
ción al parecer y a las costumbres del ambiente, que son como las 
«reglas del juego»; de otra manera pierde su influjo social. 
Y debe observar tales reglas con todo rigor, aunque conozca 
bien su insuficiencia; y esto con espíritu de responsabilidad, 
sabiendo que el nivel de las costumbres sube o baja según él 
mismo las observa. Ésta es la razón principal para aceptar como 
motivo moral las reacciones del ambiente, pues sólo así se pue- 
de influir eficazmente en la moralidad pública. 


b) El motivo del honor 


Para muchas personas el móvil moral más eficaz es la guarda 
del honor y del buen nombre. “También este motivo puede ser 
premoral, submoral, moral y elevado, según que el honor se mire 
o persiga como medio de predominio personal, o. como una acti- 
tud responsable de respeto por el valor interno del honor que se 
funda en la honorabilidad ”. 

La conservación del honor es de gran importancia para man- 
tenerse firme en la tentación. Para el que se siente ya deshonra- 
do, es mucho más difícil levantarse. Es sobre todo condición 
importante para trabajar provechosamente por el bien de la socie- 
dad El motivo del honor se cambia para el cristiano y sobre 
todo para el sacerdote en verdadero motivo de amor, si en todo 
se considera como miembro y apóstol de la Iglesia. Pero tiene 
sus límites, marcados por la cruz de Cristo. 


7. Véase el tema «Ei honor humano a la luz de la caridad», págs. 600ss del 
tome tercero. 
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c) El motivo del amor al prójimo 


Todo motivo social debe en último término apoyarse en el 
amor del prójimo, que debe partir del amor a Dios, para volver 
a desembocar en él. El sentimiento de responsabilidad por el 
prójimo, el celo por el reino de Dios, debe ser un motivo funda- 
mental que influye en todas las acciones, puesto que en realidad 


toda acción repercute sobre el prójimo, sobre todo el cuerpo 
mistico de Cristo. 
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EL PROBLEMA DE LAS ACCIONES 
INDIFERENTES 


CONCURSO ORDENADO DEL OBJETO, 
CIRCUNSTANCIAS Y MOTIVO 


El tipo de valor moral que una acción externa posee, viene 
determinado por su objeto y por la situación exterior del objeto 
y del agente. Hay casos, sin embargo, en que ni el objeto ni 
ninguna de las innumerables circunstancias señalan el signifi- 
cado moral de un acto con la suficiente claridad para que se 
pueda decir que es esencialmente bueno o esencialmente malo, o 
que sólo puede hacerse con una intención buena o una intención 
mala. En otros términos: el fallo definitivo acerca de la bon- 
dad o malicia de muchas acciones se desprende de su objeto o de 
una O varias de sus circunstancias; respecto de otras sólo puede 
decidir la intención o motivo. Para que la acción sea moralmente 
buena, estos tres elementos, objeto, circunstancias, motivo, tie- 
nen que estar en orden. Es lo que significa este axioma de la 
escolástica: «bonum ex integra causa, malum ex quolibet defec- 
tu». Sin duda se ha de tener presente que las circunstancias 
accidentales o las segundas intenciones desordenadas que no 
afectan la esencia de la acción, no la vuelven toda ella absolu- 
tamente ilícita o mala, sino que sólo disminuyen su valor o au- 
mentan accidentalmente la imperfección o malicia del acto. Una 
sola acción puede incluir numerosos actos. Puede suceder, por 
tanto, que de los muchos actos que concurren en una acción, 
alguno sea imperfecto o levemente pecaminoso, sin que por ello 
desaparezca el valor moral de la acción entera. 

La consideración simultánea de todos los factores moral- 
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mente significativos (objeto, circunstancias, motivo) suscita ante 
todo esta cuestión: Miradas a la luz de estos tres factores, ¿hay 
acciones moralmente indiferentes? ¿Existe acaso, al lado de la 
zona del bien y de la del mal, la zona de lo indiferente? En 
particular: Al lado de los motivos moralmente buenos o malos, 
¿hay motivos moralmente indiferentes? (¿Puede ser nunca indi- 
ferente el que el hombre, en su obrar, no preste atención a la 
importancia moral de su conducta ?) 


J. HISTORIA DEL PROBLEMA 


Tanto los cínicos como los estoicos admitieron un término medio en- 
tre el bien y el mal, un adiáphoron, el campo de lo moralmente indife- 
rente. Muchos padres, y con ellos la escuela franciscana, siguen esta 
división tripartita. La mayoría de los teólogos, en especial los tomistas, 
como también san Alfonso, niegan rotundamente la posibilidad de los 
actos moralmente indiferentes. Entre los protestantes, el problema apa- 
sionó a los espíritus en la polémica de los «adiaforistas» ?. 


11. CRÍTICA FILOSÓFICA DEL PROBLEMA 


'Todo ser es portador de valores y no existe ninguno que 
no lo sea. Sólo la privación de ser entraña la ausencia de valo- 
res. Lo que no quiere decir que todo ser represente de por sí 
un valor moral o moralmente apreciable. Existen también los 
valores de lo agradable, lo útil, lo hermoso, etc. El hombre, con 
plena libertad, puede considerar un objeto según cada uno de 
estos valores. Pero ¿dedúcese de esto que podamos prescindir 
del valor moral? De ningún modo. El aspecto moral no es uno 
de tantos puntos de vista posibles, ni tampoco un simple vínculo 
de unión de los demás juicios de valor. El punto de vista moral 
consiste en preguntarse si la actitud de la voluntad ante un objeto 
está o no está justificada, pues en toda acción libre concurre 
siempre un valor, y donde no entra ningún valor — de cualquier 
clase que sea— no tiene sentido la actividad del libre albedrío. 
Mas no basta con respetar un valor (aunque ello tenga ya una 
importancia moral, puesto que todo valor viene de Dios); es 
preciso respetarlo sin lesionar ningún valor superior. Y ése será 
verdaderamente el significado moral de la acción. 

1. Cf. W. TriLiLHnaas, Adiaphora, en «Evangelisches Kirchenlexikon» 1 (1956), col. 
41ss; Adrphoron, en «Theol. Lit. Z.» 79 (1954), col. 467s. A. PETERS, Adiaphoristische 


Strewgkeren, en sEvangelisches Kirchenlexikon» 1, col. 42s. F. Lau, Adiaphora, en RGG 
(1957), col. 935». 
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Toda acción libre presupone el conocimiento, o mejor, la 
«conciencia» del valor, pues la voluntad no puede perseguir 
sino un valor conocido. Admitiendo que todo valor de la reali- 
dad concreta tiene para el hombre una significación moral, trá- 
tase ahora de saber si toda acción supone también la conciencia 
del valor moral. ¿No sería posible, por ejemplo, que el nego- 
ciante mirara únicamente a la utilidad que ha de sacar de su 
negocio, sin que se le ocurriera pensar que otros valores están 
también de por medio, como son la justicia, la caridad, el res- 
peto a los supremos valores personales? Pues el pensamiento de 
que su negocio tiene que procurarle ganancias no le da de por 
si la conciencia del valor moral. 

Distingamos entre la cuestión de hecho y la cuestión de 
principio. 

1) Me parece verosímil que el hombre, en las infimas fases 
de su desarrollo personal, antes de llegar a comprender la signi- 
ficación moral de un objeto, sea ya capaz de comprender su 
valor utilitario, y aun tal vez su valor estético. Mas si supone- 
mos que la conciencia, ni siquiera en su trasfondo, no advierte 
el aspecto moral, queda por resolver la cuestión de si semejante 
acción, sin otra finalidad que la utilidad y que se supone realizada 
sin la menor conciencia del valor moral, puede llamarse una 
verdadera acción humana, y si puede, por tanto, ser juzgada con 
arreglo a la norma de los valores. 

2) Un acto puramente utilitario, sin conciencia moral, mi- 
rado a la luz de los valores, es siempre imperfecto; no lo rodea 
el halo de la dignidad humana, y supone una persona sin des- 
arrollo o degenerada. 'T'al es el fallo que merece, considerado 
desde el punto de vista a) del ser humano y b) de la cosa misma. 

a) Siendo el hombre un ser inteligente, su actitud ante la 
realidad debe corresponder a la totalidad de su ser. Al obrar 
como ser inteligente no puede aislar completamente una de sus 
actitudes (por ejemplo, la de querer lo útil) en forma que las 
demás facultades superiores no participen ni activa ni pasiva- 
mente. 

b) Un valor de utilidad, de belleza, etc., no se encuentra 
nunca aislado e independiente; se trata siempre de un valor 
sujeto a una regulación y que favorece o daña al conjunto de la 
persona. Por último, tanto el agente como el objeto se encuen- 
tran siempre en una relación de alto sentido moral con Dios 
y con el mundo. Un hombre normal es indiscutiblemente apto 
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para comprender, al menos implícita e imperfectamente, dichas 
relaciones y para ajustarse a ellas. Si no lo hace, no se ha de 
decir que su acción es indiferente desde el punto de vista moral, 
sino que le falta la perfección moral que por esencia le corres- 
ponde. 

Paréceme, además, de suma importancia señalar que para que 
una acción adquiera el carácter de moral no se requiere que en 
cada acto se haga reflexión expresamente consciente de su signi- 
ficación moral, ni menos aún que esta conciencia sea expresada 
conceptualmente. Basta la conciencia implícita; puede, en efecto, 
suceder que el hombre sólo piense explicitamente en el valor 
moral de una acción, cuando un desorden inminente o ya iniciado 
le obliga a adelantar al primer plano de la conciencia el latente 
sentimiento de la jerarquía moral de los valores. Aunque la con- 
ciencia moral esté del todo despierta, no se manifiesta de un 
modo expreso, sino implícita y fundamentalmente en cada una 
de las acciones libres y conscientes; al modo como la balanza 
prueba su precisión tanto cuando está en perfecto equilibrio 
como cuando muestra su desequilibrio por la inclinación del fiel. 


Cuando el psicólogo puede establecer que en un acto dado no ha 
concurrido de ningún modo la conciencia moral de los valores, no vacilo 
en decir que se trata no de una acción moralmente indiferente, sino 
de una acción a la que le falta la perfección que debe acompañar esen- 
cialmente a todo acto auténticamente humano. No quiere esto decir que 
sea acción pecaminosa (excepto cuando dicho defecto es culpable), pero sí 
acción humanamente defectuosa. Semejantes acciones, que no alcanzan el 
grado de espiritualidad humana, las encontramos entre los niños y los 
enfermos mentales, que aunque sean aptos para proseguir «en forma ra- 
zonable un fin utilitario», no lo son para obrar moralmente bien o mal; 
acaso las encontramos también en hombres cuya conciencia moral se ha 
amortecido de tal suerte, que para muchas acciones ya no obra ni si- 
quiera en segundo plano. 

Por el contrario, me parece verosímil que en el hombre de conciencia 
y de inteligencia normales, la conciencia moral, en todo acto consciente, 
alcanza siempre el umbral de la eficacia psicológica. 


Sea cual fuere la solución que se dé a estas cuestiones, el he- 
cho es que no hay posibilidad de señalar con razón alguna zona 
de indiferencia ética en la que el hombre, en su acción libre y 
consciente, se encuentre legitimamente fuera del campo de la 
moralidad. 

Tal vez se podrían llamar moralmente indiferentes aquellas 
acciones exteriores que se avienen ora con un motivo malo, ora 
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con uno bueno. Pero entonces se debe tener muy en, cuenta que, 
en tal caso, se trata de acciones en sentido abstracto y general, 
o que si se trata de acciones «in individuo» o perfectamente de- 
terminadas, se hace abstracción de uno de los factores esen- 
ciales, o sea del motivo por el que el acto interno, y también me- 
diante la acción externa, está principalmente determinado. Por 
lo demás, no se ha de llamar del todo indiferente la acción 
exterior que admite ya un motivo bueno, ya uno malo; pues 
de suyo no es indiferente, o sea, no admite en igual forma cual- 
quier motivo, pues el recto orden de las cosas exige de por sí un 
motivo bueno con exclusión del malo. Sólo un buen motivo se 
ajusta a la buena acción y se le acomoda; sin duda que no excluye 
un motivo malo, mas tal motivo le es extraño y le hace violencia. 
Y si la acción exterior se opone ya de por sí en alguna forma 
al recto orden de las cosas, entonces será mucho menos indi- 
ferente al motivo del acto interior; de por sí la acción presenta 
la exigencia de ser omitida por un buen motivo. Sólo puede pro- 
ceder de un buen motivo cuando el acto interior no se dé cuenta 
de que está en contradicción con el recto orden de las cosas. 

Contra la posibilidad de actos plenamente humanos y, sin 
embargo, indiferentes, se levanta ante todo la universalidad de 
la bondad y santidad de Dios. Quien cree en un Dios, creador 
de todos los seres, no puede admitir que el hombre creado a 
imagen suya tenga esferas de acción libre y consciente en las 
que no esté en relación con Él, y sea, por tanto, irresponsable; 
mucho menos puede admitir que el hombre pueda tener motivos 
que no correspondan con la ley de Dios y que, sin embargo, no le 
contradigan. La única posibilidad es admitir, entre las zonas del 
bien y del mal, una tercera zona, aún no penetrada por la con- 
ciencia y por el sentimiento de la responsabilidad, y no alcan- 
zada aún del todo por la perfecta libertad moral. Pero esto no 
es ya un término medio entre el bien y el mal. La solución pro- 
puesta creemos que hace justicia a ambas corrientes teológicas 
en lo que se refiere a los actos indiferentes: teóricamente, o sea 
por parte de las exigencias del valor, no hay término medio 
entre el bien y el mal (tesis tomista): psicológicamente y desde el 
punto de vista de la realidad es posible que muchos actos, 
por lo menos tratándose de personalidades no desarrolladas, ro 
queden cubiertos por la conciencia moral en el mismo grado en 
que lo son por la conciencia psicológica (tesis franciscana). 
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111. DOCTRINA DE LA SAGRADA ESCRITURA 


Según la Sagrada Escritura, es claro como el sol que Dios 
no ha exceptuado ninguna zona de la vida, ningún acto libre, 
de la obligación de enfocarlo al amor, y de orientarlo hacia Él 
«Ora comáis, ora bebáis, ora hagáis cualquier otra cosa, ha- 
cedlo todo a gloria de Dios» (1 Cor 10, 31), «Todo cuanto 
hacéis de palabra o de obra, hacedlo todo en el nombre del Señor 
Jesús, dando gracias a Dios Padre por Él» (Col 3, 17). Y el 
Señor mismo nos enseña que «hemos de dar cuenta de toda 
palabra ociosa» (Mt 12, 36). 

Según la enseñanza de la Sagrada Escritura hay cosas per- 
mitidas, esto es, no impuestas, ni prohibidas. Pero si uno se de- 
cide a hacerlas, debe realizarlas por amor de Dios. San Pablo 
nota muchas veces que la consideración de que «esto no es 
malo en sí» no puede ser para el cristiano la razón decisiva. Con- 
tra la objeción de que «todo está permitido» (se entiende de lo 
que no es malo en sí), advierte: «pero no todo conviene» (1 Cor 
6, 12). 

No se ha de hacer ni siquiera lo que es lícito en sí cuando 
por ello uno «se hace esclavo». Aun el cuerpo con todas sus 
necesidades ha de estar al servicio de Dios (1. c.). No se puede 
apelar al carácter indiferente de alguna acción para ejecutarla 
sin consideración al verdadero bien del prójimo (1 Cor 8, 9; 
10, 23ss; Rom 14, 17ss). San Pablo muestra en su actitud ante 
las prescripciones legales veterotestamentarias cómo lo que en 
sí es indiferente (y que en otro tiempo estaba prescrito) se hace 
malo, si por una equivocada manera de entenderlo se lo opone 
a una verdad revelada (Gal 2, 5), o si se impone a otros por mo- 
tivos egoístas (Gal 6, 12). Por el contrario, esas mismas cosas 
indiferentes pueden encerrar un alto valor moral, si se hacen 
por celo de las almas, o por una delicada atención para con los 
débiles (1 Cor 9, 19ss). 


SANTO Tomás, ST 1-11, q. 18, a. 8-9, 
O. Lorrix, Psychologie et morale aux XIle et XIIIe siécles 11, Gembloux 
1948, 469-489, 
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Parte segunda 


LA RESPUESTA DEL HOMBRE 


Sección primera 


LA NEGATIVA A SEGUIR A CRISTO 
EL PECADO 


En el centro de la historia de la salvación se yergue la cruz con 
los brazos extendidos del Salvador, que son el sí de la misericordia 
divina y el sí de la humanidad renovada en Cristo al amor del 
Padre. Pero ello es debido a que antes en el mundo se había rebe- 
lado el no del pecado contra la amorosa invitación de Dios. En la 
palabra creadora de Dios, que por Adán llamó al hombre a la comu- 
nidad del amor, no había ningún no. Fue el total sí al hombre. Por 
tanto, era más natural que éste correspondiera con el agradecido sí 
del amor que con el no de la rebelión. Con todo, «¡misterio de ini- 
quidad !», se dejó el hombre enredar en el altivo no de Satán. Los 
primeros capítulos del Génesis nos muestran en cuadros aterradores 
la tremenda irrupción del pecado y sus consecuencias: muertes y 
lamentos, desorden y turbación, la noche oscura del diluvio, la in- 
sensata empresa de la torre de Babel, símbolo de una humanidad 
llamada a escalar las alturas, pero desmedida en su orgullo y 
desunida. Disfrutando el hombre de la magnificencia de la creación 
en su aurora y del trato amigable del mismo Dios en el paraíso, 
pero seducido por el demonio, intentó orgullosamente reservarse una 
parte de independencia frente a Dios y conseguir por su propio 
poder conocimiento y plenitud de vida. La consecuencia fue la 
muerte, cuyo cetro empuñó Satán hasta que Cristo lo destruyó 
con su muerte (Hebr 2, 14; cf. Rom 5 y 6). No hay en Cristo 
un solo no, es el sí perfecto. La prueba suprema de su sí, lleno 
de confianza en la voluntad del Padre y de su entrega a los hom- 
bres, sus hermanos, es la cruz. En este sí de propia entrega reside 
toda la vida, como nos lo muestra la pascua de resurrección y la 
ascensión a los cielos. En él es de nuevo posible a la humanidad 
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entera y a cada hombre en particular la posibilidad de dar el sí de la 
fe y del amor. Por esto es tanto más horrible el no del pecado 
que da, no obstante, el bautizado. 

Sobre este fondo pasamos a considerar la naturaleza del pecado 
del cristiano (capitulo primero) y sus múltiples figuras (capítulo 
segundo). 
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Capitulo primero 


NATURALEZA Y CONSECUENCIAS DEL PECADO: 
ENTREGA Y COMPROMISO EN LA IMITACIÓN DE CRISTO 


«El mayor pecado de la actualidad consiste en que los hombres 
pierden más y más el sentido del pecado» ?. 

A los ojos de muchos de nuestros contemporáneos, el pecado 
no es más que un nocivo complejo de culpabilidad, un morboso 
sentimiento de culpa que hay que suprimir. Se aspira a una «moral 
sin pecado»? Al hablar del pecado o de una acción detestable, 
piensan muchos no ya en una transgresión ante Dios, sino sim- 
plemente en una falta contra los semejantes, o contra la sociedad 
humana. Para el materialismo dialéctico, en el fondo no hay más 
que un «pecado» y es la falta de adaptación a la marcha dinámica 
de la historia tal como la entienden los teorizantes de esta concep- 
ción del mundo. Pecar es quebrantar la disciplina del partido. 

Ante semejante situación es básico para la teología moral des- 
cubrir y superar en todas partes, pero sobre todo en la doctrina del 
pecado, un moralismo superficial. Pero no esperemos de la simple 
razón la anhelada claridad acerca del desorden del pecado. Es 
Dios mismo quien nos adoctrinará por medio de la fe. Conside- 
ramos, ante todo, las enseñanzas de la Sagrada Escritura acerca 
de Cristo, redentor del pecado, de la naturaleza del pecado y de 
sus esenciales consecuencias y de la tentación de pecar. Prestaremos 
luego particular atención al estudio teológico de la distinción entre 
pecado mortal y venial, tanto por la suma importancia moral, 
teológica y pastoral del problema, como también por la viva luz 
que de ello se proyecta sobre la naturaleza del pecado del hombre 


(a diferencia del pecado del ángel). 


1. Pío x11 al Congreso catequístico de Boston, 26-10-1946. 
2. Así en el libro del doctor HEsNARD, Morale sans péché, 1954, puesto en el índice 
de libros prohibidos. 
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I. CRISTO, LIBERTADOR DEL PECADO 


_ Ni la encarnación, ni las obras, ni la pasión, ni la glorifica 
ción de Cristo pueden comprenderse sino relacionadas con el pe- 
cado (Rom 8, 3; Hebr 2, 17). La encarnación es el primer paso 
dado por Dios, gravemente ofendido por el pecado, para recon- 
cúltar consigo al hombre caído en la culpa. El alejamiento de Dios 
causado por el pecado, queda salvado por el Emmanuel, «Dios con 
nosotros», que nos devuelve el amor del Padre. Los trabajos 
y la pasión de Cristo son la lucha que este héroe divino sostiene 
contra el pecado y su funesta fuerza personificada en el demo- 
nio. La obediencia del siervo de Dios es la victoria sobre el 
orgullo, fuente de pecado y de todo mal (Phil 2, 7s). La cruz 
de Cristo, el acto más sublime de obediencia y de amor, es la 
reparación por la desobediencia de los primeros padres. La re- 
surrección de Cristo es la prueba de su victoria sobre el pecado 
y sus consecuencias: el dolor y la muerte. 

Ya Juan Bautista llama a Cristo «Cordero de Dios que quita 
los pecados del mundo» (Ioh 1, 29; cf. Is 53, 7). Jesús conoce 
perfectamente la tremenda realidad del pecado (el hijo pródigo, 
el mayordomo infiel, la parábola de la viña, la del espíritu ma- 
lo, que sale pero vuelve con otros siete peores que él, su repe- 
tida amonestación: «no peques más»). Y testifica que Él es el 
salvador de los pecadores, el vencedor del pecado: «El Hijo 
del hombre ha venido a salvar lo perdido» (Mt 18, 11; Le 15); 
«No vine a llamar a los justos sino a los pecadores» (Mt 9, 
13; Lc 19, 10). El mayor beneficio que obra Jesús es el perdón 
de los pecados, y en esto reside el más sublime de sus poderes: 
«Para que sepáis que el Hijo del hombre tiene poder para per- 
donar los pecados...» (Mt 9, 6; Lc 5, 24). (Véase el episodio 
de la pecadora en casa de Simón el fariseo, Lc 7, 49.) Jesús sabe 
que su muerte es un sacrificio salvador, para la remisión de los 
pecados: «Ésta es mi sangre que será derramada para remisión 
de los pecados» (Mt 26, 28). Establece también el bautismo «para 
la remisión de los pecados» (Act 2, 38) y deja a su Iglesia el 
poder de perdonar los pecados en su nombre (Ioh 20, 23). 

Después de su muerte, los apóstoles y la joven Iglesia no 
miran a Cristo como al fundador de un reino terreno libre de 
dolor, sino como al iniciador, por su victoria sobre el pecado, 
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del tiempo de la salvación (1 Ioh 1, 7; 2, 2; 3, 5; Rom 6; 
8, 3; 2 Cor 5, 21). 

Cristo es el juicio — krisis — sobre el pecado. Por el juicio 
de Cristo se muestra el pecado en todo su horror. Si ya la ley, 
como enseña san Pablo, nos presentaba el pecado como enemigo 
de Dios, una rebelión contra Él, una provocación (Rom 5, 13; 
7; 8, 7), con mayor razón y más profundo sentido valdrá esto 
respecto de Cristo. Lo inaudito del pecado resalta de muy dis- 
tinta manera cuando se trata de una rebelión contra la voluntad 
de Dios declarada personalmente, que cuando consiste en una 
simple desobediencia a la razón. Cuando Dios nos envía a su 
Unigénito y a través de Él nos da a conocer su voluntad de 
amor, el pecado se vuelve entonces mucho más terrible: «Si yo no 
hubiera venido y no les hubiera hablado, no tendrían pecado. 
Pero ahora no tienen excusa de su pecado. El que me aborrece 
a mí aborrece también a mi Padre... Pero ahora no sólo han 
visto, sino que me aborrecen a mí y a mi Padre» (Ioh 15, 22ss). 
Frente a las pruebas del amor de Dios en Cristo, muéstrase el 
pecado tal como es: aborrecimiento de la voluntad amorosa de 
Dios. En la parábola de los viñadores muestra Cristo la gra- 
dación que va de no pagar el tributo a matar a los profetas y, 
por último, a matar al Hijo unigénito de Dios (Mt 21, 33ss). 

Cristo coloca al hombre ante una alternativa, en una «crisis». 
Él es la piedra angular, la de tropiezo o la de construcción. «Ha 
sido puesto para caída o levantamiento» (Lc 2, 34s). Con la ve- 
nida de Cristo puede el hombre levantarse a alturas inauditas. 
Pero la caída es también más profunda. Antes de Cristo no era 
la humanidad capaz de tanta maldad como después de haberlo 
rechazado. Por el Espiritu Santo continúa Cristo la obra de 
separación, y acusa al mundo del pecado de no creer en Él. La 
palabra de Cristo y la obra del Espíritu Santo convencen al 
mundo del mayor pecado, pues estando sumido en tinieblas cierra 
los ojos a la luz (Toh 16, 8). 


11. EL SEGUIMIENTO DE CRISTO Y EL PECADO 


La redención de Cristo representa el momento crucial de la 
historia del mundo. Se ha asestado un golpe de muerte a la po- 
tencia del mal: Cristo fue el vencedor del pecado. A cada uno 
le toca ahora decidirse. Por la incorporación en Cristo mediante 
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el bautismo y la obediencia de la fe, el hombre participa de esa 
victoria de Cristo (Rom 6). Todos los sacramentos — incluso 
los de vivos — aluden a la fuerza vencedora del pecado que emana 
de la cruz de Cristo. Al propio tiempo le señalan al cristiano el 
deber ineludible de declararle al pecado una guerra sin cuartel. 
Preciso es combatirlo «hasta la sangre» (Hebr 12, 1-4). Debe 
convencerse el cristiano de que estar en Cristo es totalmente in- 
compatible con seguir viviendo en el pecado (1 Toh 3, 6.9; Rom 6). 
El cristiano muere al pecado de una vez para siempre (Rom 6, 2; 
6, 10ss). Ha quedado liberado el pecado, que ya no puede do- 
minarlo: lo que significa que el cristiano ya no está bajo la 
ley, privado de toda fuerza y energía, sino bajo la gracia, o sea 
que posee la fuerza de Cristo, vencedor del pecado (Rom 6, 14, 
18, 22). Mas no debe olvidar nunca que tal fuerza redentora del 
pecado no la tiene por sí mismo, sino por su incorporación vital 
en Cristo. Quien no se incorpora en Cristo permanece en pecado, 
es su esclavo, indefenso prisionero de su fuerza (Rom 7; Eph 2, 1). 
Quien permanece en pecado, muestra que no se ha incorporado 
de verdad en Cristo, que no ha «conocido» de veras a Cristo 
y que no lo sigue mediante una fe viva (1 Ioh 3, 6; 2, 4). Así, 
al cristiano no le queda otra elección que incorporarse a Cristo o 
morir en pecado. 

Aun cuando se ha hecho discípulo de Cristo, debe el cris- 
tiano tener presente en todo tiempo la gravedad del combate con- 
tra el pecado. El signo de la victoria es la cruz. Al discípulo de 
Cristo no le son ahorrados los dolorosos combates contra el 
demonio y la carne, contra el mundo y las malas inclinaciones de 
su propio corazón: sean cuales fueren las fuerzas opuestas, nun- 
ca debe vacilar: está bautizado para abrazar la cruz de Cristo, 
para ir al combate, pero también para participar en la resu- 
rrección victoriosa (Rom 6). 

San Pablo y san Juan, que con tal entusiasmo cantaron la 
fuerza victoriosa de la gracia de Cristo, no ignoran tampoco 
la tensión existente dentro de la comunidad cristiana entre la san- 
tidad del bautismo y los pecados cometidos. Mentirían los cris- 
tianos si pretendieran estar exentos de pecados (1 Joh 1, 8). 
Mas tales pecados no han de ser de los que «causan la muerte» 
(1 loh 5, 16), de los que separan de Cristo, fuente de la vida. 

La profesión exterior de la fe en Cristo no garantiza que 
uno viva realmente en Él. Así, quien odia a su hermano permane- 
ce en las tinieblas y bajo el dominio del pecado (1 Toh 2, 11: 
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3, l1ss). Para el cristiano que ha pecado, Cristo sigue siempre 
siendo nuestro intercesor cerca del Padre (1 Toh 2, 1ss). 

Quien, después de haber sido iluminado por la fe, se aparta 
de Cristo, quien se hace sordo a su voz, después que por la gra- 
cia del Espíritu Santo le ha reconocido por hijo de Dios, comete 
un pecado que no tiene esperanza de perdón (Mt 12, 31; Hebr 6, 
5ss; 10, 26ss; cf. 1 loh 5, l6ss). Así, el peor de los pecados 
es cerrarse a la obra del Espíritu de Cristo, apartarse comple- 
tamente de Cristo por la incredulidad (Ioh 8, 24; 16, 9). Mas 
no es éste el único pecado que excluye del reino de Dios y de 
la vida de gracia en Cristo, como afirmaban los reformadores. 
Excluyen de la amistad divina, ante todo los pecados contra 
la caridad hacia el prójimo (Mt 25, 41ss), contra la justicia, la 
castidad, la veracidad (cf. «obras de la carne», Gal 5, 20ss; 
Eph 5, 5; Col 3, 5; 1 Cor 6, 9ss; Rom 1, 28s)*. Con todo, 
si no se pierde la fe y la esperanza en Cristo, queda aún abierta 
la puerta del corazón a la acción del Espíritu Santo, con la 
esperanza de un retorno a Cristo. 


III. CONCEPTO DE PECADO SEGÚN LA SAGRADA 
ESCRITURA 


La naturaleza intima del pecado no se puede comprender sino 
mirándolo a la luz de la santidad, de la amorosa gloria divina, 
de la voluntad salvífica de Dios y de la historia de la reden- 
ción. Tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento nos ofrecen 
un sinnúmero de ideas, cuyo conjunto nos hace ver la terrible 
naturaleza del pecado, con sus cuatro notas caracteristicas que con 
mayor o menor relieve se encuentran en todo pecado (1 Ioh 3, 
4; 5, 17): el pecado es: 1) pérdida de la salvación y pérdida de 
Dios: hamartía; 2) oposición a la voluntad de Dios manifestada 
en la ley: anomía; 3) lesión de la justicia a Dios debida: culpa: 
adikia; 4) mentira y tinieblas: skotos y pseudos. 


1. Pérdida de la salvación y pérdida de Dios (hamartía) 


Pecar es negar a Dios la honra debida (Rom 1, 21), negar el 
culto a Dios y, al mismo tiempo, supone un culto humano falso 
(Apoc 17, 4 ss). Por tanto, el acto de pecar implica necesariamente 


3. Cf. Trid. Ses. vr, cap. 15. Dz 808; can. 27, Dz 837. 
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pérdida de la honra y de la bienaventuranza a que se orienta toda 
revelación de la gloria divina (Apoc 21, 27; 22, 11. 15). Precisa- 
mente, los pecados atentatorios contra la honra de Dios (Apoc 13, 
1. 4. 15; 14, 11; 16, 9; 17, 3 ss; 18, 7; 21, 8) resultan caracte- 
rísticos para definir la esencia del pecado, como un atentado a la 
honra debida a Dios y, por consiguiente, como mengua y pérdida 
del resplandor beatificante de la gloria de Dios. 

Hamartía: pecado, designa, en la Sagrada Escritura, ora 
el acto singular, las transgresiones (usado en plural), ora tam- 
bién el estado que resulta de la acción pecaminosa, y que a su 
vez es el suelo fecundo de donde brotan nuevas acciones malas *. 


La comprobación de la impotencia para librarse por sí mismo de la fuerza 
del pecado ha producido diversos sistemas: maniqueísmo, astrología, psico- 
análisis, que pretenden presentar el pecado como un mero principio abs- 
tracto o una mera enfermedad. San Agustín, después de muchas expe- 
riencias, reconoció que esto no era más que una escapatoria para huir de 
la conversión 5, 


Por eso el pecado no puede considerarse como un principio o 
una fuerza impersonal, que el pecador pudiera alegar para ex- 
cusarse. 

El estado de pecado viene como consecuencia esencial y como 
castigo de la acción pecaminosa. El requisito para el pecado es 
la libertad para el bien. El pecador la trueca en libertad para el 
mal, al querer ostentar una independencia desenfrenada. Con 
ello pierde la fuerza para el bien, si Dios no lo detiene mise- 
ricordiosamente en su caida. Por eso san Pablo pudo decir, en 
su epístola a los Romanos, que Dios castiga el pecado entre- 
gando el pecador a su réprobo sentir (cf. Rom 1, 18-32). Cuando 
el pecador queda abandonado por Dios a la ley de sus propias 
obras, cae infaliblemente en la esclavitud del pecado. «El que 
comete el pecado, se hace esclavo del pecado» (loh 8, 34). 

El pecado, siendo una libre repudiación de Dios, aleja de 
Él, que es fuente de libertad, fuente de bien, fuente de salva- 
ción. Así, por el acto se llega al estado de privación de la 
salvación, privación de Dios. 

El pecado es egoísmo y endiosamiento propio (Gen 3), y 
precisamente por ello, hostilidad contra sí «mismo, oposición 


4. En este sentido, el uso del singular es con mucho el más frecuente; cf. KIRCHGASS- 
NER, Erlósung und Sinde, pág. 253ss. 
5. Conf. v, 10, 18; cf. Le BronD, Les Conversions de S. Augustin, pág. 54, 63. 
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consigo mismo y con la creación (Gen 3, 17ss). El pecador 
quiere «mandarse a sí mismo», y por eso, como el hijo pródigo, 
sale de la casa paterna de Dios para ir errando por países extra- 
ños, buscando su propia desgracia. Ese país extraño es el campo 
del enemigo de Dios, de quien se hace esclavo con el pecado 
(Loh 9, 31; 8, 34; 1 Ioh 3, 8). 

El funesto estado del pecador se halla en una misteriosa, efec- 
tiva relación con el horrible estado del mundo pecador, que, por su 
alejamiento de Dios, se abandona al influjo destructor de los án- 
geles caidos (Eph 6, 12). Esta concatenación de cada pecado y 
del estado interior de cada pecador con el poder de perdición acu- 
mulado en el mundo se hace particularmente perceptible en un 
ambiente corrompido. Quien soporta indolente y pasivo el estado 
corrompido del ambiente, y, por su cooperación al mal — inelu- 
dible consecuencia a que llega por su pasiva aceptación —, lo 
afianza más, se liga, por su pecado personal, con el desgraciado 
poder de perdición del mundo, entre cuyos bastidores se mueve 
el maligno en persona y obran las numerosas decisiones malas de 
los hombres. El bautizado puede resistir a las fuerzas que traba- 
jan bajo la solidaridad de la perdición, pues, mediante Cristo, se 
ha arrancado ya fundamentalmente de ellas y se ha domiciliado 
en la solidaridad de la redención de su pueblo. Mas no ha de ol- 
vidar la grave amonestación del Apóstol: «No os conforméis con 
este mundo» (Rom 12, 2). Por la gracia de la fe y de la esperanza 
ofrece Dios la liberación de la solidaridad de la perdición a quien 
se entrega con fe a Cristo y busca la salud en la salvación soli- 
daria $, 

Quien, por el bautismo, ha quedado injertado en la vida 
de Cristo, fundamentalmente queda libre del poder esclavizante 
del pecado, no está ya bajo el poder de Satán ni de las ma- 
las pasiones de la «carne» irredenta, del hombre carnal, del viejo 
Adán. El optimismo de la salvación, que se funda en la victoria 
del Salvador sobre el pecado y en la participación en su poder 
vencedor, es parte esencial de la predicación apostólica”. «El 
cristiano se encuentra entre dos realidades en tensión: en prin- 
cipio, ha sido liberado del pecado, redimido, reconciliado, puri- 


6. KircHGAssNER, Erlósung und Siúnde, pág. 257. «Por una parte, el pecador es res- 
ponsable de su pecado, él tiene la culpa de andar en las tinieblas. Por otra, peca inevita- 
blemente, pues estando en las tinieblas y en la esclavitud del demonio, no puede menos 
de extraviarse... De este círculo de perdición no hay más que una salida: la fe en 
la revelación de Dios en Jesucristo (Ioh 8, 17)». 

7. Cf. KIRCHGÁSSNER, l. c., pág. 56ss. 
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iicado; de hecho, tiene que luchar contra el pecado siempre ame- 
nazante y presto al ataque; por lo mismo tiene que excitarse 
siempre al hagiasmos»*, o sea a la vida en gracia, a la santi- 
ficación, a glorificar a Dios y a permanecer en el estado de salva- 
ción. El hecho de que el cristiano sea un santificado que goza 
de la plenitud de la salvación, es precisamente lo que mejor mues- 
tra cómo el pecado grave es la pérdida de la salvación, es el ex- 
cluirse de ella. 

Pecar no es sólo perder o exponer su propia salvación; es 
también, aunque en escala diversa, un atentado contra la salva- 
ción del prójimo y una disminución de la riqueza espiritual del 
cuerpo místico de Cristo, del reino de Dios. Precisamente este 
efecto social del pecado, dificilmente reparable y que engendra 
males sin cuento, debe mantener en guardia contra las menores 
faltas a quien comprende el misterio de la redención. 


Uno de los más notables acontecimientos de la moderna teología es el 
de que también en la doctrina acerca del pecado se realiza un completo 
abandono del individualismo de los siglos pasados. Al paso que los ma- 
nuales de teología moral de orientación canónico-casuística habían simple- 
mente prescindido de esta doctrina tan importante para el pensamiento 
cristiano y bíblico, hoy se sostiene de nuevo: «Puesto que desde el prin- 
cipio puso Dios la existencia de todas las cosas en Jesucristo, de modo 
que toda la humanidad está en su cabeza desde el principio como unidad 
ante Dios, todo pecado contra la cabeza es también un pecado contra el 
cuerpo. Ni el pecado más personal y más secreto es privado, sino un pecado 
de indole social, mejor dicho, antisocial. Los daños visibles que ocasiona 
al hombre y los prolongados efectos que produce no son más que el aspecto 
superficial de una realidad que perturba la sociedad en sus cimientos» ?. 

«El pecado, además de su maldad individual, posee una efectividad 
amplia y profunda, que podríamos calificar de cósmica, y cuya importancia 
hemos de mirar a la luz del dogma de la comunión de los santos», 

También por parte de los protestantes se presta cariñosa atención a 
esta verdad. Así se dice, en el tan difundido manual para la confesión 
de la cofradía evangélica de San Miguel: «No hay, hablando con propiedad, 
“pecado privado”, ni, por lo mismo, “confesión privada”, del mismo modo 
que la existencia del cristiano no puede absolutamente concebirse como 
existencia privada. No hay pecado que no desfigure el rostro de la Iglesia, 
y que no eche en olvido y no quebrante el deber de la mutua caridad y 
responsabilidad» *, 


8. KirreEL, Theologisches Wórterbuch 2. NT 1, pág. 317. 

9. H. Kun, Rechtfertigung. Die Lehre Karl Barths und eine katholische Besin. 
nung, Einsiedeln 1957, p. 173; cf. PALAZZINI en el tomo colectivo 71 Peccato, Roma 1959, 
pág. 187. 

10. Véase, con relación a esto, en la colección Academia Alfonsiana, publicada por 
edit. Otto Miiller, Salzburgo, el notable estudio de próxima aparición de H. ASsMANN: Die 
soziale Dimension der persónlichen Súnde. 

11. K. B, RirtER y W. STÁHLIN, Die Ordnung der Beichte, Kassel *1952, pág. 14. 
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2. El pecado, oposición a la voluntad de Dios manifestada en 
su ley (anomia) 


El pecado es «un pensamiento, palabra u obra contra la ley 
eterna» (san Agustin). El pecado no es únicamente una oposi- 
ción libre y subjetiva a dicha ley. Lo decisivo es aquí en qué 
forma y con qué claridad se revela en la ley la voluntad de Dios. 

Los delitos de los paganos no tienen disculpa, pues «los 
preceptos de la ley están escritos en sus corazones, siendo testigo 
su conciencia» (Rom 2, 14ss); y no se limitan unos pecados 
a ser una conculcación de una ley inmanente del universo, no 
son sólo un proceder contra la razón, sino una verdadera oposi- 
ción a la voluntad del Creador que se manifiesta en la revelación 
natural. De ahí que ALEJANDRO VIH rechazara la distinción en- 
tre pecado «teológico» y «filosófico» (Dz 1290). 


Si muchas religiones degradadas consideran el pecado exclusiva o 
casi exclusivamente como una mera falta ritual o cultual, y no como una 
lesión de las leyes del Creador, no hacen sino dar un tremendo testimo- 
nio de que no tienen una fe viva en Dios, Señor del mundo, autor de 
todo orden y de toda ley justa. 


Moisés y los profetas mostraron con toda claridad que el pe- 
cado es una oposición no sólo a una norma, sino al mismo Dios, 
o sea a la ley misericordiosamente establecida por Él. La alian- 
za de amor con Israel hace que todo pecado sea una oposición 
a la graciosa ley de la alianza, un quebrantamiento de la fideli- 
dad al amor de Dios (Is 1, 2-4), un adulterio (Ter 3, 20). El 
hecho de que el hombre haya tomado ocasión de la amorosa vo- 
luntad de Dios, claramente manifestada en una ley de gracia, 
para multiplicar sus transgresiones y sus malas obras (Rom 5, 
13; 7, 8.13; Gal 3, 19) y para endurecerse más en el pecado, 
muestra que el estado de pecado, existente ya antes de la reve- 
lación positiva, era una hostilidad contra Dios (Rom 8, 7). «Esta 
idea de hostilidad es un elemento constitutivo del concepto pau- 
lino del pecado»? (cf. Rom 3, 9; 5, 10; Col 1, 21; Eph 2, 14). 

El pecado, mirado a la luz de la ley revelada en la alianza de 
amor, es una actitud orgullosa, hostil, frente a la soberanía y a 
los requerimientos amorosos de Dios. 


12. GRUNDMANN, Theologisches Wórterbuch z. NT 1, pág. 312. 
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Naturaleza y consecuencias del pecado 


Pero lo que pone más de manifiesto el carácter de oposición 
y hostilidad a Dios que reviste el pecado, es la luz que sobre él 
proyecta la revelación de la nueva ley, la ley del amor ilimitado 
de Cristo (Ioh 15, 22ss). 

La revelación del Nuevo Testamento señala la gracia y el 
amor de Dios en el Espíritu Santo como la esencia de la nueva 
ley. Por eso el pecado contra el Espíritu Santo es el más grave 
y perverso (Mt 12, 31; Hebr 6, 4ss). El pecado definitivo con- 
tra el Espíritu Santo es el separarse de Cristo, a quien acredita 
el testimonio del Espíritu Santo por la voz que vino del cielo, 
por los milagros, por la santa Iglesia y por la voz de la concien- 
cia. Toda resistencia interior a la nueva ley de gracia, a las mo- 
ciones interiores del Espíritu Santo, es un primer paso hacia 
este pecado supremo y sin esperanza, y pone en peligro de caer 
en él. 

A la luz de la «ley de la libertad» (lac 1, 25) todo pecado se 
caracteriza por una «anarquía» o insumisión a la ley, y no sólo 
en cuanto quebrantamiento exterior de una prescripción legal, 
sino también en cuanto es la desatención voluntaria del llama- 
miento de la gracia, que es precisamente la verdadera ley de los 
hijos de Dios. De todos modos, dada la imperfección del hom- 
bre y de muchos de sus actos, este carácter de hostilidad a Dios 
implícito en el pecado puede manifestarse en muy diversos grados. 

No pocas rebeldías contra todo cuanto significa ley obedecen 
a la ignorancia de la nueva ley de la gracia. El educador o predi- 
cador que no hace hincapié sino sobre la ley exterior, y no aspira 
más que a la sumisión externa, absteniéndose de mostrar el valor 
interno de lo mandado y su fundamentación en el nuevo pacto de 
amor, se hace corresponsable del aumento de anarquía en el mun- 
do, de la aversión de tantos hacia la ley mal comprendida, y de la 
transgresión de las prescripciones legales, juzgadas arbitrarias. 


3. El pecado como injusticia y como culpa (adikia) 


Cualquier clase de injusticia, aun la que lesiona algún dere- 
cho humano, pero sobre todo la que lesiona los derechos de Dios, 
es pecado (1 loh 5, 17). Lo que a este respecto constituye pro- 
piamente pecado no es la lesión de derechos que van de hombre a 
hombre, sino la negativa de la obediencia debida a Dios como 
a Señor que es. La denegación del amor filial es la más clamo- 
rosa injusticia contra Dios, porque Él ha exigido sus derechos 
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soberanos, precisamente mediante la revelación de su amorosa 
majestad, mediante el amor redentor de su unigénito y mediante 
el don del Espíritu de amor. La venida de Cristo ha destacado 
la injusticia del pecado como odio a Dios (Ioh 15, 22ss). Pecar 
significa ahora preferir el mundo corrompido y condenado por 
la cruz al amor infinito de Cristo (2 Petr 2, 20), significa trocar 
el servicio amoroso y filial, a Dios debido, por la esclavitud de 
Satán, que había sido abolida. Y como Dios exige sus derechos 
como derechos de su amor y no sólo de su poder, toda denega- 
ción de amor, toda falta al gran precepto de la caridad entra 
dentro del concepto bíblico de injusticia. 

La injusticia es una consecuencia de la asébeia, de la negati- 
va a adorar y glorificar a Dios (Rom 1, 18), pues el primer de- 
recho que Dios tiene es el de que todo lo enderecemos a su 
gloria. 

Cuando el justificado comete un pecado, su acción contradice 
la justicia que ha recibido de Dios, es una negativa a vivir se- 
gún la justicia divina graciosamente otorgada. Cuando el cristia- 
no peca a toda conciencia, «pisotea al Hijo de Dios», «reputa 
por inmunda la sangre de su testamento» (Hebr 10, 26ss) y se 
atreve, a pesar de las luces del Espíritu Santo, a renegar de 
Cristo (cf. Mt 12, 31). 

La injusticia del pecado viene puesta de relieve sobre todo 
por la ingratitud hacia el más inmenso de los amores, pues la 
vida del que es deudor al amor de Dios debe ser una vida de 
perpetuo agradecimiento, una vida «eucarística». La injusticia 
no se patentiza únicamente en el acto pecaminoso aislado, sino 
que éste nos revela la existencia de un abominable estado de in- 
justicia, de culpa (1 Toh 1, 9). 

La consecuencia de la injusticia es el estado de culpabili- 
dad. Así, el pecador, en cuanto de él depende, se hace indigno 
para siempre del seguimiento de Cristo y de la vida de la gracia 
en Cristo. No puede ya volver a seguir a Cristo si no se produ- 
ce un nuevo llamamiento de la gracia. Ni puede comprender 
bien ni acatar dicho llamamiento si antes no reconoce que su 
pecado es una injusticia y una deuda que sólo la misericordia y 
la omnipotencia de Dios pueden borrar, pero que exige también 
al pecador que entre por el camino de la reparación y del conti- 
nuo reconocimiento de su culpa y de la justicia y misericordia 
divinas. 
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4. El pecado como mentira y tinieblas 


De las precedentes descripciones bíblicas del pecado se des- 
prende ya con claridad meridiana que la acción pecaminosa aislada 
ha de considerarse en relación de dependencia con el modo general 
de pensar y sentir del individuo, y en un temible entretejimiento 
con el mundo del mal (sobre todo en el mundo ambiente). Esto, no 
obstante, aparece especialmente expresado en aquellos pasajes en los 
que se nos presenta el pecado como mentira, engaño y tinieblas. 
Al decir Pío xt1 que «el mayor pecado de la actualidad consiste en 
que los hombres han empezado a perder el sentido del pecado» *, 
formula un diagnóstico de la época que nos hace temer que se llegue 
a negar en absoluto el ser al pecado. 

El pecado es, en su más íntima esencia, mentira — pseúdos —, y 
esclaviza cada vez más duramente bajo el espíritu de la mentira. 

Cristo es la verdad en persona (Ioh 14, 16) y el testigo de la 
verdad salvadora (Ioh 1, 14; 8, 40ss). Por el contrario, el «homi- 
cida desde el principio es mentiroso y padre de la mentira. Él no se 
mantuvo en la verdad. Al hablar mentirosamente, habla conforme a 
su naturaleza» (Ioh 8, 44). Al paso que el divino Maestro otorgó 
a sus discípulos el «espíritu de verdad» para que, como Él, die- 
sen testimonio de la verdad (Ioh 15, 26), el espíritu de la men- 
tira busca cómo engañar a los hombres y enredarlos en la trama 
de sus mentiras. Principió por engañar a Eva. Y tras de todos 
los pensamientos, palabras y obras pecaminosas de los hombres se 
esconde el espíritu de la mentira, el seductor. En un sentido am- 
plio, el pecador procede mentirosamente, pues por su pecado se 
pone en contradicción con su ser más íntimo, en cuanto creado a 
imagen y semejanza de Dios. El verdadero discípulo de Cristo «anda 
en el camino de la verdad» (2 Ioh 4; 3 Ioh 3s). Su vida ha de estar 
caracterizada por el obrar según la verdad (Toh 3, 21; 1 Ioh 1, 6; 
Eph 4, 15). Pero por el pecado, el hombre vuelve deslealmente las 
espaldas a la verdad, a Dios, autor de toda verdad. El bautizado 
que peca, no sólo obra contra las promesas del bautismo y contra 
las exigencias de la verdad de la fe, sino que se hace mentiroso 
hasta la medula; él, marcado con el signo del espíritu e interior- 
mente identificado con Cristo, «ama y practica la mentira» (Apoc 
22, 15), al pensar, hablar y obrar de conformidad con los extra- 
viados principios de su antigua existencia independiente. «Quien 


13. Pío xI1 al Congreso catequístico de Boston el 26-10-1946. 


404 


Concepto de pecado 


dice que le conoce y no guarda sus mandamientos, es un mentiroso 
y la verdad no está en él» (1 Ioh 2, 4). 

En todo pecado la mirada se aparta de la verdad para posarse 
sobre los falsos bienes. Pues bien, de todo pecado no llorado, de 
todo pecar prolongado, procede un endurecimiento, producido por 
el «engañoso atractivo del pecado» (Hebr 3, 13). La extrema ce- 
guera queda de manifiesto cuando el insensato exclama en su co- 
razón: «No hay Dios» (Ps 13, 1; 52, 1). 

El pecado es expresión de la tiniebla interior (skótos) y ciega 
cada vez más a quien lo comete en funesta solidaridad con el des- 
graciado reino de las tinieblas. 

«Dios es luz y en Él no hay tiniebla alguna» (1 loh 1, 5). Cristo 
es la luz del mundo (Ioh 8, 12; 9, 5) y resplandece como la luz 
en medio de las tinieblas; y es la luz verdadera que ilumina a todo 
hombre que viene a este mundo (Ioh 1, 5.9). Por la fe y por el 
sacramento de la fe, los que éramos tinieblas nos tornamos «luz 
en el Señor» (Eph 5, 8). 

Ya en el AT y en las sectas de las orillas del mar Muerto, cu- 
yos escritos se han descubierto últimamente, desempeña el sim- 
bolo de la luz y de las tinieblas un papel importante en la descrip- 
ción de la lucha final entre el bien y el mal. Las tinieblas, reino 
adverso al de la luz, combaten contra el ámbito salvador de la 
soberanía de Dios. También el NT emplea esta expresiva imagen. 
Respecto del pecado subraya acaso más enérgicamente que las 
demás expresiones biblicas, tanto el carácter personal de decisión 
como el estado del alma y el aspecto social, antisocial, del pecado. 

Al principio está la amorosa voluntad y decisión de Dios, que 
nos sacó de las tinieblas a su admirable luz (1 Petr 2, 9). Él «nos 
arrebató del poder de las tinieblas y nos trasladó al reino de su 
Hijo muy amado» (Col 1, 13). Esta decisión de Dios otorga al 
hombre la libertad y le exige entera decisión en el combate. El 
cristiano ha de saber que el antiguo eón de las tinieblas, el tiempo 
en que dominaba el pecado, ya desapareció en principio (1 Ioh 2, 
8); él, por tanto, habiendo sido admitido en el reino de la luz, no 
puede ya admitir pacto alguno con el reino de las tinieblas. «Por- 
que, ¿qué tiene que ver la justicia con la iniquidad? Y ¿qué com- 
pañía puede haber entre la luz y las tinieblas, o qué concordia en- 
tre Cristo y Belial?» (2 Cor 6, 14s). En estas condiciones, pecar 
significa para el cristiano, que es «hijo de la luz y del día, no de la 
noche y de las tinieblas» (1 Tes 5, 5), «ser cómplice — de nuevo — 
de las obras infructuosas de las tinieblas» (Eph 5, 11), y rendirse 
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al señorío de los «adalides de estas tinieblas del mundo» (Eph 6, 
12), robusteciendo su poder. 

Puesto que pecar es, en definitiva, ponerse del lado de las ti- 
nieblas, cada pecado no llorado hace más densas en el corazón del 
pecador y en el mundo las tinieblas y «la propia ilusión del peca- 
do» (Hebr 3, 13). La fe se torna poco a poco inoperante, hasta que 
termina por apagarse; la conciencia se insensibiliza poco a poco. 
«Si tienes malo tu ojo, todo tu cuerpo estará oscurecido. Pues la 
luz que hay en ti son tinieblas, las mismas tinieblas, ¡cuántas tinte- 
blas habrán l» (Mt 6, 23). «Cuida, pues, de que la luz que hay en 
ti no sea tinieblas» (Lc 11, 35; cf. loh 12, 35). A quien, con la 
auténtica solidaridad de salvación con el prójimo, cumple el pre- 
cepto nuevo, el gran precepto del amor, van dirigidas estas pala- 
bras: «Las tinieblas desaparecieron y luce ya la luz verdadera... 
Quien ama a su hermano, en la luz mora y en él no hay escándalo» 
(1 Toh 2, 8.10). Quien, por el contrario, piensa sólo en sí mismo, 
como individualista, y así peca contra la salvación del prójimo, «en 
tinieblas está y en tinieblas anda y no sabe a dónde va, porque 
las tinieblas le han cegado los ojos» (1 Ioh 2, 11). 

El poder de pecado de las tinieblas se aferra a sí mismo y no 
reconoce su maligno estado. Las tinieblas se cierran ante Cristo, 
la verdadera luz (Ioh 1, 5). Aún más, se tienen a sí mismas por 
el reino de la luz. «El mismo Satán se transforma en ángel de luz; 
así no es mucho que sus ministros se transfiguren en ministros de 
justicia» (2 Cor 11, 14s). El triste estado del pecador en el que la 
luz de la conciencia se torna tinieblas se manifiesta sobre todo en 
que no sólo obra el mal, sino en que aplaude a quienes lo ejecutan 
(Rom 1, 32; 2 Tes 2, 12). 

Ante estas afirmaciones de la Biblia, ¿quién no pensará en el 
mundo de hoy, donde el derecho al divorcio y a contraer nuevo 
matrimonio se pondera como una gran conquista de la libertad, y 
la familia numerosa es tenida por pasada de moda, y la misma Igle- 
sia, «columna de la verdad», es maldecida como engendro de las 
tinieblas, y lo es el mismo Cristo como enemigo de las luces? 
(cf. Mc 3, 22). 


5. Resumen 


Cuando el hombre comete un pecado y vive en el pecado, 
¿tiene plena conciencia de su tremendo significado, o sea de que 
es la pérdida de la salvación, el quebrantamiento de la ley y la 
enemistad con Dios? 
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Hay indudablemente pecados que precipitan claramente en 
estos abismos, como son los pecados contra el Espíritu San- 
to, los pecados diabólicos, los cometidos con plena malicia. 
Pero hay también pecados graves en los que la vista del peca- 
dor se enturbia progresivamente y no ve lo horrible de su culpa 
y se engaña a sí mismo sobre su malicia. Hay, por último, pe- 
cados en que no se da propiamente toda la malicia, la aversión 
de Dios, aunque sí llevan el peligro y la tendencia hacia esta 
aversión: son los pecados veniales. 

De ordinario el pecador, aun cuando peca gravemente, no 
persigue directa y primariamente la separación y alejamiento de 
Dios —aversio a Deo —, sino que llevado por un amor engaño- 
so hacia un bien creado — conversio ad creaturam—, o más 
exactamente llevado por el amor de sí mismo, apetece el bien 
aparente que le presentan su orgullo y su sensualidad. Sin em- 
bargo, en todo pecado grave, la conciencia advierte en alguna 
forma que ese volverse hacia la criatura es incompatible con la 
amistad con Dios y el seguimiento de Cristo. De tal modo que 
al tornarse hacia el «mundo», volviendo conscientemente las es- 
paldas a Dios, se renuncia también al seguimiento de Cristo, pues 
tal es el significado intimo de tal acto. Mas no se podrá hablar de 
pecado grave —de alejamiento de Dios — mientras la conciencia 
no se percate en alguna forma de que el acto de amor desordenado 
a las criaturas es incompatible con el amor de Dios, mientras el 
hombre permanezca en su alma dispuesto a sacrificar cuanto sea 
incompatible con la divina amistad. 

La negativa directa a Cristo (en el pecado de odio a Dios y 
en la incredulidad positiva) sólo constituye, en cuanto a su im- 
tención y malicia intrínsecas, una agravación, aunque tremenda, 
de la negativa indirecta, la que es inherente a toda desobedien- 
cia en materia grave. 

Mas, por otra parte, hay notable diferencia entre un pecado 
«de malicia» y un pecado «de debilidad», aunque sea grave y 
mortal. El primero expresa la voluntad hostil y la repulsa defi- 
nitiva de Cristo; el segundo no es una negativa definitiva, aun- 
que por un grave abuso de la libertad, y siguiendo su orgullo o 
su sensualidad, el pecador se prefiera a sí mismo a Cristo, y de 
hecho abandone su seguimiento. 

Si aún conserva la fe y la esperanza, reconocerá, incluso en 
el momento de pecar, que está cometiendo una injusticia. Y aun- 
que no ciertamente con su conducta, por lo menos con la fe que 
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aún conserva, reconocerá a Cristo por su legítimo Señor, y la 
esperanza le moverá a considerarlo como a su Salvador. Así con- 


serva abierto, al menos, un camino de emergencia para volver 
a Cristo. 
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IV. LA TENTACIÓN 


El pecado supone que la libertad humana tiene un límite. El 
pecado procede de la libre voluntad, mas la libre voluntad se ve 
tentada por el orgullo, la sensualidad, el mundo perverso y el 
demonio. 

El demonio es el «tentador» (1 Thes 3, 5; Mt 4, 3). De uno 
u otro modo interviene en toda tentación peligrosa para la sal- 
vación, pues tentando a los hombres continúa él su lucha contra 
Dios (Gen 3, 1ss; Eph 6, 12; 1 Cor 7, 5; Mt 4, 7; Mc 1, 13; 
Lc 4, 2). Por eso hemos de rezar para preservarnos de las ten- 
taciones, pues abandonados a nosotros mismos no podemos re- 
sistir al demonio (Mc 14, 38; Mt 6, 13; 26, 41; Lc 22, 40, 46). 
Exponerse a la tentación es ponerse al alcance del poder de las 
tinieblas. 

El demonio, de ordinario, no tienta directamente, sino me- 
diante sus satélites, mediante el mundo corrompido, rodeado 
como el diablo de un falso brillo, con el que encubre sus malos 
propósitos y su perverso espíritu. Sólo el hombre que se deja 
guiar por el Espíritu de Dios alcanza a desenmascarar el espí- 
ritu falaz del mundo, mientras que el hombre carnal no consi- 
gue discernir claramente lo que procede del Espíritu de Dios y 
lo que viene del espíritu de la mentira (1 Cor 2, 15ss). La moral 
cristiana y la dirección espiritual han de ayudar para es discerni- 
miento de espíritus, sobre todo a aquel que lucha denodadamente. 

Pero ni el demonio, ni el mundo malo y mentiroso pueden 
forzar al pecado, pues cuando el hombre, falto de libertad, sólo 
sucumbe a una violencia exterior, no comete ningún pecado, su- 
fre solamente una prueba. Las tentaciones exteriores son peli- 
grosas a causa del orgullo y concupiscencia del hombre «car- 
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nal», del «viejo Adán». Lo que propiamente atrae y seduce la 
libertad es la inclinación que al mal tiene el hombre, y que, en 
cierto modo, «concibe y pare» (lac 1, 14ss) movido por la in- 
citación exterior. Por donde se ve claro que para determinar qué 
es lo que realmente se convierte en tentación para cada uno, y, 
por lo mismo, lo que debe evitar en la medida de sus fuerzas, 
depende esencialmente de la proclividad interior despertada por 
la tentación que nos viene de fuera. 

Cuando no se puede evitar una situación exterior que sirve 
de tentación, lo esencial e indispensable es la vigilancia sobre los 
movimientos interiores del hombre «carnal», unida a la petición 
de la gracia del Espíritu Santo, con cuya ayuda alcanzará el cris- 
tiano a discernir y vencer siempre el falso encanto de la tenta- 
ción (Lc 22, 40, 46). 

Quien se siente fuerte ante las tentaciones exteriores debe, en 
determinadas circunstancias, si es necesario, evitar lo que para 
él mismo no parece peligroso pero que sí lo es para el prójimo, y 
asi salvar a éste de que, pretendiendo ser de los «fuertes», vaya 
al encuentro de la funesta tentación. En todo caso, aquel que se 
siente fuerte y cree tener fundados motivos para hacer lo que para 
otros podría ser próxima ocasión de pecado, debe tratar de mostrar 
a éstos, con palabras y obras, la verdadera naturaleza de la tenta- 
ción, «temiendo también caer en ella» (Gal 6, 1). Si alguien no está 
dispuesto a prestar siempre atención también a la salvación del 
prójimo, podemos decir de él que ya sucumbió a la tentación 
contra el gran mandamiento del amor. 

Pero también hay una peligrosa tentación en aquel individua- 
lismo consistente en preocuparse sólo por la propia salvación y 
no ver en el desorden de su medio ambiente sino una ocasión 
próxima de pecado para sí mismo, que le importa evitar. Al cristiano 
se le ha encomendado, ante todo, la lucha común contra el mal, y 
el esfuerzo común por llevar a Cristo a todos los ámbitos de la 
vida. El espíritu de solidaridad y la resuelta voluntad de sanear el 
ambiente proporcionan inmunidad contra muchas tentaciones. 


Una predicación moral fundada exclusivamente en la «preocupación de 
evitar toda ocasión de pecado» conduce en definitiva a la deserción de los 
selectos, quienes dejan el mundo al diablo, para salvarse ellos solos del nau- 
fragio común. No se piensa que, con semejante actitud, a la postre no 
quedará ninguna isla a donde huir de la mala tentación. Lo dicho, sin 
embargo, no significa censura alguna contra las teologías morales de las 
pasadas centurias cristianas. Su situación era diferente de la nuestra. Ellas 
podían, con razón, cargar el acento sobre la necesidad para el individuo 
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de evitar la ocasión próxima, porque la sociedad era generalmente cristiana, de 
suerte que, con sólo evitar todas las tentaciones, era posible sitiar y rendir 
muchos círculos del mal. Hoy, por el contrario, el kairós exige en primer 
término que la preocupación de todos los buenos juntos por un mundo mejor, 
sanee el ambiente, de modo que aun los débiles puedan mantenerse sin 
peligros demasiado grandes. Pero es claro que hoy y siempre tiene aplica- 
ción la amonestación de san Pablo: «Mirad que andéis con cireunspección» 
(Eph 5, 15), y que nunca podremos exponernos innecesariamente a una situa- 
ción que podría ser para nosotros ocasión de pecado. 


Habla la Sagrada Escritura de la «tentación que viene de Dios». 
Se refiere a la insoslayable, necesaria verificación en la lucha del 
final de los tiempos, para la que estamos armados con la «armadura 
de Dios». 

«A nadie tienta Dios» para inducirlo al mal (Tac 1, 13). Mien- 
tras el mundo y el demonio se acercan al hombre «carnal» para 
tenderle el cebo de la tentación al mal, Dios pone su gracia al 
alcance de su libre albedrío, para moverlo al bien en la hora de la 
prueba. No viene de Dios, a no ser como permisión, aquella tenta- 
ción a la que el hombre se expone culpablemente, o aquella que, 
ocasionada por una falta de oración o de vigilancia, se hace fatal 
para el alma. La prueba, la tribulación vienen de Dios en forma de 
un destino exterior difícil y de una abundante gracia interior, al 
menos de una abundante gracia de oración. De estas pruebas 
benéficas habla el Apóstol cuando escribe: «Tened por sumo 
gozo veros rodeados de diversas tentaciones, considerando que 
la prueba de vuestra fe engendra la paciencia» (Tac 1, 2s; cf. lac 
1, 12; 1 Petr 4, 12). Sin la gracia divina, las pruebas que Dios 
envía no serían sino tentaciones. Mas viniendo con su gracia, 
ponen de manifiesto lo que es oro en el hombre (Eccli 27, 6). De 
este modo probó Dios a Abraham, a Job, a Tobías. «Porque eras 
acepto a Dios era preciso que la tentación te probara» (Tob 12, 13). 
«Os prueba Dios para saber si lo amáis con todo vuestro corazón 
y con toda vuestra alma» (Deut 13, 2-4). Si la tentación viene 
de Dios y no ha sido buscada por nosotros o sólo ha sido medio 
aceptada, Dios se mostrará fiel en asistirnmos con gracia abun- 
dante (1 Cor 10, 13). Pues lo que Dios quiere no es nuestra 
caída, sino someternos a una prueba que, con la victoria, nos 
valdrá la corona prometida (Apoc 3, 5). 

Entre los poderosos medios de que disponemos para ven- 
cer O aun evitar las tentaciones, hay los siguientes: la recep- 
ción de los sacramentos, la oración, la meditación, que hace ver 
las tentaciones a la luz de la sabiduría de la cruz, la vigilancia 
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sobre los desordenados movimientos, la mortificación y, sobre 
todo, la huida de las ocasiones, cuando sea posible. En la tenta- 
ción misma sólo vale la firme voluntad, el desvío de las imagina- 
ciones y pensamientos seductores y, si es posible, el alejamiento 
del lugar donde se presenta la tentación exterior, y aplicar la 
atención sobre objetos diferentes, interesantes y, principalmente, 
fijar el corazón en Dios. 
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V. PECADO MORTAL Y PECADO VENIAL 


1. Pecado «grave» y pecado «mortal» 


Al decir de un pecado que es «grave», se presupone que se 
diferencia de otros más ligeros y pequeños. 

Desde el punto de vista objetivo, de leve a grave se asciende 
sin solución de continuidad, por lo que la diferencia es sólo de 
grados. Si se trata, por ejemplo, de una falta contra la propiedad, 
hay una transición continua desde lo más trivial a lo más im- 
portante; y, sin embargo, es evidente que hay un punto en que 
la culpa se hace grave. 

Desde el punto de vista subjetivo, hay una diferencia esen- 
cial entre un pecado grave o mortal y um pecado leve o venal. 
El pecado grave se llama mortal en cuanto mata en el alma la 
vida de la gracia, o en cuanto sería capaz de destruirla si esta 
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gracia existiera. Lo que objetivamente sería pecado grave no 
es siempre pecado mortal, mas lo que subjetivamente es pecado 
grave, es también mortal. De aquí, sin embargo, no se deduce 
que haya de entenderse la distinción entre pecado mortal y pe- 
cado grave, tanto dentro de uno como de otro orden — objetivo 
y subjetivo —, en el sentido de que una cosa que es pecado gra- 
ve pudiera dejar de ser, dentro del mismo orden, pecado mortal. 


La antigua práctica penitencial de la Iglesia hacía una distinción 
entre los «crímenes» (crimina) que excluían de la comunidad de la Iglesia 
(apostasía, adulterio, derramamiento de sangre) y los demás pecados, los 
cuales no excluían de la Iglesia y no estaban sometidos a penitencia pública. 
Del hecho de que esos otros pecados graves no estuvieran sometidos a la 
penitencia pública no se puede, en ningún modo, concluir que no fueran 
tenidos por mortales. 

HERMANN ScHELL pretendió que los pecados de debilidad, o sea, los 
que proceden de la sensualidad, o de un amor apasionado por el mundo 
y para consigo mismo, habían de considerarse como graves, mas no como 
mortales. Como mortales quería contar sólo «los de puño levantado», o sea 
los pecados por los que el hombre se rebela directamente contra Dios y lo 
desafía con obstinación. Mas Schell está ya refutado por mil pasajes de 
la Sagrada Escritura, especialmente por el catálogo de las «obras de la 
carne» de san Pablo, en donde se incluyen sobre todo pecados de debilidad, 
con la advertencia de que «quienes tales cosas hacen no heredarán el reino 
de Dios». Precisamente del pecado deshonesto, pecado típicamente «de 
flaqueza», dice que excluye del reino de Dios (Gal 5, 19ss). 


Cuando el pecado «de debilidad» es subjetivamente 
grave, o sea cuando es cometido con plena conciencia de 
que se conculca un mandamiento importante y con aquel 
grado de libre voluntad que se requiere para un pecado 
grave, es también pecado mortal, 


También se presta a confusión la siguiente distinción de LIwSENMANN !*: 
«Hay la muia voluntad, y lo que de ella procede es pecado mortal, 
y hay la voluntad débil, y lo que de ella procede es pecado venial, y a 
ella se le puede aplicar aquel dicho: Errare humanum est, errar es propio del 
hombre.» Esto es exacto si por flaqueza de voluntad se entiende tal im- 
potencia y falta de libertad, que impida realizar un acto plenamente humano. 


El concilio de "rento condenó el error de los reformadores, 
según los cuales son mortales únicamente los pecados contra la 
fe. Señala luego el concilio una lista de pecados de «debilidad» 
(remitiendo al catálogo de las obras de la carne, 1 Cor 6, 9ss), 
que «excluyen del reino de Dios no sólo a los infieles, sino tam- 


14. Moraltheologie, pág. 159. 
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bién a los fieles» *, pecados que, con la gracia, pueden evitarse. 
Aunque tales pecados no causen la pérdida de la fe, con todo 
hacen perder la gracia de Cristo. Pero es indudable que los pe- 
cados contra la fe son mucho más fatales. 
La malicia de la desobediencia y de la negativa de amor a 


Dios acompaña siempre los pecados de flaqueza, si éstos son sub- 
jetivamente graves. 


2. Pecado mortal y pecado venal 


a) Diferencia esencial entre pecado mortal y venial 


Hay una diferencia «teológica» esencial entre pecado mortal 
y venial. El pecado mortal extingue la vida sobrenatural en el 
alma del justificado. El pecado venial es también, en cierto modo, 
contrario a la vida de la gracia, mas no llega a suprimirla. 


Tres elementos entran en el pecado mortal: 1) Un 
objeto que cae bajo un precepto o prohibición grave, o 
es juzgado como tal; 2) conocimiento suficientemente cla- 
ro de la importancia del objeto, o sea de la gravedad del 
precepto, y 3) voluntad libre en la decisión. 


Faltando uno de estos elementos en todo o en su parte esen- 
cial, deja de haber pecado mortal; a lo sumo, lo habrá venial. 

Adviértase : 

1) En cuanto a la gravedad del objeto: 

Cuando alguien considera como grave un precepto o una 
cosa que en realidad no lo es, y, sin embargo, lo quebranta, el 
pecado es grave, mas no en razón de la gravedad del objeto en 
si, sino de la mala voluntad por la que se estaba dispuesto a que- 
brantar un precepto grave (o un precepto divino en materia gra- 
ve). Mas cuando una conciencia demasiado escrupulosa toma 
por pecados mortales los más insignificantes pecados de sorpresa 
(verbigracia, una pequeña insinceridad), de ordinario no hay pe- 
cado mortal, pues falta un perfecto empleo de la libertad. Esto 
vale con toda seguridad para aquellas conciencias demasiado ti- 
moratas, que del más pequeño desorden hacen un pecado mor- 
tal, pues la fuerza de la libertad no alcanza a evitar todas esas 


15. Dz 308, 8375. 
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pequeñas faltas. Es evidente que en tales almas no hay despre- 
cio de la ley de Dios. Y nada significa en contra el que, una vez 
cometidas las faltas, se tengan por graves, pues aquí sólo es de- 
cisivo el fallo que dicta la conciencia antes de la decisión y du- 
rante ella. 

2) En cuanto al conocimiento: 

Se requiere tal grado de conciencia, que se vea que tal cosa 
es gravemente pecaminosa, O por lo menos se advierta que es 
preciso examinar con atención si se trata de pecado grave. 

3) En cuanto al libre consentimiento: 

Cuando se reduce en grado esencial el conocimiento o la 
atención real a la gravedad de la cosa, también se reduce el uso 
de la libertad; pues la decisión de la libertad sólo se extiende 
hasta donde alcanza la conciencia moral. Puede también darse el 
caso de que la libertad quede inhibida a pesar de una perfecta 
lucidez de conocimiento y conciencia. Es imposible establecer un 
control absolutamente seguro del grado de libertad. De ordina- 
rio es exacto el fallo de la propia conciencia que dictamina si se 
han empeñado o no todas las energias de la libertad. Normal- 
mente se ha de tener por regla prudente que el acto hecho con 
plena advertencia lo ha sido también con libertad plena. 

Pecado venial es aquel que no se opone esencialmente al pre- 
cepto de Dios, ni es contrario a la aspiración hacia Dios como a 
fin último, y por lo mismo no llega a extinguir la caridad habi- 
tual para con Dios. 

Un pecado puede ser leve: 1) «ex genere suo» (por su ín- 
dole), o sea porque la cosa es realmente leve o se considera tal; 
2) «ex imperfectione actus» (por la imperfección del acto), esto 
es, porque la libertad o la advertencia no fueron completas. 

Hay una diferencia esencial, infinita, entre pecado mortal 
y pecado venial. Sólo por analogía puede aplicarse a los dos la 
idea de pecado *. El pleno concepto de pecado sólo se realiza en 
el pecado mortal. Éste sí que es en pleno sentido una desobe- 
diencia, mientras el pecado venial no es, por comparación, sino 
una obediencia imperfecta. El pecado mortal, desde el punto de 
vista subjetivo, es la persecución absoluta de un bien creado 
como fin último; el venial, en cambio, es esencialmente compa- 
tible con la total orientación hacia Dios. El pecado mortal es la 
oposición a la vida sobrenatural y el aniquilamiento de ésta; el 


16. ST 1-11, q. 88, a. 1 y 5. 
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venial, subjetivamente, no incluye verdadera oposición a la cari- 
dad habitual, sino que sólo significa la transitoria inactividad 
de esta caridad en una acción imperfecta. 

Sin desconocer el peligro de engañarse a sí mismo, es pre- 
ciso no perder la conciencia de la distancia infinita que va del 
pecado venial al mortal. Pues es esencialmente otra la conducta 
del alma que está decidida a sacrificar la amistad con Dios a sus 
propios caprichos, y la de aquella que experimenta su impotencia 
para regirse por el puro amor de Dios aun en las cosas más me- 
nudas, a pesar de su buena voluntad radical. 


b) Doctrina católica sobre pecado mortal y venial 


El concilio de Cartago de 418, confirmado por el papa Zósi- 
mo, enseña expresamente que aun el justo, el «santo» tiene mo- 
tivo para orar diciendo: «Perdónanos nuestras deudas.» Mas 
si el que está en gracia, el justo, el «santo» comete pecados sin 
dejar por ello de serlo, éstos no pueden ser sino veniales. Hay, 
pues, pecados leves, que dejan a salvo la gracia, que no la ma- 
tan". También el Tridentino enseña expresamente que hay pe- 
cados que no suprimen el estado de gracia *, y que sin un pri- 
vilegio especial no es posible, ni siquiera a los santos, evitar 
todos los pecados veniales tomados en su conjunto ”. 

Mas también andaría lejos de la verdad quien afirmase que 
aun los santos pecan en todos sus actos, por lo menos venial- 
mente ”, 


Pío V enseña, en contra de Bayo, que los pecados veniales, - 


por su naturaleza, no merecen un castigo eterno”. Lo que viene 
a decir que la levedad de los pecados veniales no se ha de atri- 
buir a un decreto arbitrario de Dios, sino que es propia de su 
naturaleza, o más exactamente, como lo veremos luego, depende 
de la imperfección humana. 

Los pecados veniales pueden borrarse de diversas maneras ?, 
pero es laudable y recomendable el acusarlos en confesión %. Pues 
también el perdón de los pecados veniales requiere la gracia re- 
dentora de Cristo y la sincera voluntad de la conversión. 


17. Dz 106ss. 18. Dz 804, 899. 19 Dz 833. 
20. Dz 804, 835, 21. Dz 1020 22. Dz 899. 
23. Dz 470, 748, 899 
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c) La voz de la Sagrada Escritura 


La Sagrada Escritura establece la diferencia entre pecado 
mortal y venial, si no por el uso de estos términos, al menos en 
cuanto a la realidad. San Pablo, en la epistola a los Colosenses 
(2, 13), les dice que antes de su conversión, a causa de sus deli- 
tos, «estaban muertos», pero que ahora están con vida. Tam- 
bién san Juan (1 Ioh 3, 15) habla del «pecado mortal»: «el que 
no ama, permanece en la muerte». Sin embargo, cuando san 
Juan (1 Ioh 5, 16) habla también de un pecado «de muerte», 
acaso no se trata de lo que nosotros entendemos generalmente 
por «pecado mortal», sino del pecado especial de obstinación, 
que con seguridad lleva a la muerte eterna. 

No entran en consideración aquí los textos en que se señala 
la muerte temporal como castigo del pecado (Rom 6, 23; 8, 19ss), 
pues la muerte a que conduce el pecado mortal es la de la vida 
de la gracia. 

La Sagrada Escritura se refiere al pecado mortal, siempre 
que dice de un pecado que excluye del amor de Dios, del reino 
de Dios (v. gr. Gal 5, 19ss; 1 Cor 6, 9), de la eterna bienaven- 
turanza, O que se castiga eternamente. 

La inmensa diferencia que hay entre pecados graves y leves 
se expresa en la comparación de la «paja» y de la «viga» (Mt 
7, 3). Es evidente que nuestro Señor por la paja entiende peca- 
dos y faltas que no excluyen del reino de Dios; y si enseña a 
orar a sus discípulos diciendo: «perdónanos nuestras deudas», 
quiere esto decir que hay faltas que no impiden su seguimiento. 
De lo contrario, habría que suponer el absurdo de que el Señor 
da por sentado que sus discípulos tienen que pedir cada día per- 
dón por faltas graves. De san Juan (1 Toh 1, 8) y de Santiago 
(3, 2) se desprende claramente que hay pecados que hacen al 
justo culpable, sin que por ello deje de ser justo. 


No es concluyente el texto de los Proverbios 24, 16: «Aunque siete 
veces cayere el justo, otras tantas se levantará», pues el pasaje habla 
de las desventuras y miserias de que aquél se librará con la ayuda de 
Dios. 


d) La tradición 


Todos los padres pueden citarse como testigos de la convic- 
ción de la Iglesia de que no todas las faltas causan la pérdida de 
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la divina gracia. Especialmente en la controversia con el error 
estoico de que todos los pecados tienen igual malicia, observan 
que no sería compatible con la divina benignidad el creer que 
aun a los pecados más pequeños les espera el castigo de la muerte 
eterna". Mucho contribuyó san Agustín a clarificar la distin- 
ción esencial entre pecado mortal y venial. Sin duda, considera 
imposible reconocer claramente la diferencia en cada caso par- 
ticular, y afirma que Dios dejó en la oscuridad el límite que se- 
para el pecado venial del mortal, con el fin de que el hombre no 
se lanzara atolondradamente por el camino de las culpas venia- 
les%. Mas no niega que haya datos para llegar a un juicio moral- 
mente seguro. Desde el punto de vista filosófico, el problema del 
pecado venial ofrece graves dificultades. No es, pues, de extra- 
ñar que la teología especulativa haya tardado tanto en darle 
una solución aceptable, La escolástica no negó la levedad de los 
pecados veniales, pero la explicó especulativamente de muy va- 
riadas maneras. Primero santo Tomás y luego los teólogos tri- 
dentinos (en su lucha contra los errores luteranos al respecto), 
sentaron de un modo casi definitivo la fundamentación teológica. 


e) Planteo del problema 


¿En qué se funda la distancia infinita, la radical diferencia 
entre pecado mortal y pecado vental? La malicia de la transgre- 
sión de un precepto grave o de uno leve, ¿no es la misma en su 
esencia, O sea una desobediencia, una oposición, una impugna- 
ción de la voluntad de Dios? Un grado más o un grado menos 
en dicha realidad, o sea en la perturbación del orden de la crea- 
ción, no parece que pueda ser causa para que en un caso se pier- 
da la gracia y en otro no. 

ARTUR LANDGRAF dice que después de san BERNARDO «aca- 
so ningún escolástico se ha atrevido a discutir este axioma: lo 
que va contra un precepto de Dios es pecado grave» *”, Muchos 
concluyen de ahí «que el pecado venial no está prohibido por 
Dios, y por lo mismo no va contra su voluntad» ”. 

EscorTo, apoyado en el mismo principio, piensa que el peca- 
do vemial no es el quebrantamiento de un verdadero precepto 
de Dios, sino sólo la desatención de un consejo. (Esto es, natu- 
ado Vian. SAN CIPRIANO, Epistulae 55, PL 4, 359, 

25. De ci. Dei, 1, 21, cap. 27, n.2 5, PL 41, 750. 


26. A. LANDGRAF, Das Wesen der lússlichen Súnde tn der Scholastik bis Thomas von 
Aquin, Bamberg 1923, pág. 199. 27. L.c., pág. 198. 


418 


Pecado mortal y pecado venial 


ralmente, inadmisible.) Ordinariamente los escolásticos, al tratar 
del pecado venial, sólo atienden al «motus primus», O sea al 
movimiento interior, imperfectamente dominado por la libertad, 
o sea el acto imperfecto en sentido estricto. 

Rechazan generalmente los escolásticos, y con energía, el es- 
porádico intento (repetido más tarde por Bayo) de fundar la di- 
ferencia entre pecado mortal y venial, y la compatibilidad de éste 
con el estado de gracia, únicamente sobre un decreto positivo 
de Dios. Pues es de la esencia misma del pecado venial el no 
destruir el estado de gracia. luego no puede ser una oposición 
sin más a la voluntad de Dios. El pecado venial no va contra la 
ley, sino que está fuera de la ley: praeter legem. No consiste en 
un cambio de orientación, sino sólo en un retardo o un paro mo- 
mentáneo en la persecución del último fin*, 

GUILLERMO DE AUXERRE presentó una solución que fue com- 
pletada más tarde por santo Tomás. El pecado venial no destruye 
la caridad habitual, aunque el que lo comete tampoco procede 
entonces movido por la orientación fundamental del amor. No 
incluye la intención de cambiar la orientación fundamental de 
la caridad, ni tampoco tiene potencia para ello. 

Sólo retarda su movimiento. Ahora bien, la ley suprema si- 
gue siendo la continua orientación hacia Dios por la caridad. Por 
eso el pecado venial, por su naturaleza, no destruye la ley, ni 
va abiertamente contra ella. Mas no se niega que debilite el fer- 


vor y la fuerza de la caridad y que abra una brecha en el muro 
defensivo de la misma ?. 


En sus últimos años sAaNro Tomás enseñó que todas las obras del 
hombre justificado que sean buenas y justas, sin más requisitos, esto es, 
sin necesidad de renovar la buena intención, reciben en alguna forma 
el influjo activo de la caridad. Partiendo de este principio, define el 
pecado venial como acto desordenado que, si bien no destruye la Orien- 
tación fundamental de la caridad, no está, sin embargo, animado por la 
caridad habitual, siendo como es acto imperfecto. En el pecado venial 
no entra para nada la fuerza del amor, mas tampoco se puede decir que 
vaya contra la esencia del amor, como orientación permanente hacia 
Dios, ya que dicho pecado ni quiere ni puede cambiarla *, 

Una vía para llegar a explicar por qué el pecado venial no es una 
simple desobediencia (renuncia a la obediencia), nos la proporciona la 
doctrina generalmente admitida de que los espíritus puros —y probable- 
mente Adán antes del pecado — no pudieron cometer pecados veniales. 


28. ST 1-11, q.89 a. 1;q.88a. l ad 1. 
29. ST 1-11, q. 88 a. 3. 
30. ST 1-11, q. 89 a. 1. 
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El fundamento es el siguiente: el ángel no piensa discursivamente como 
nosotros, sino que con una sola mirada ve el principio y su aplicación, 
el fin y los medios: por lo tanto, para él es inmediatamente evidente que 
la transgresión del más mínimo precepto es una verdadera oposición a la 
voluntad de Dios, o sea pecado grave. En cuanto a Adán, antes del pe- 
cado, no habiendo en él concupiscencia y estando todas sus facultades 
espirituales en perfecta armonía y vigor, sólo con pleno conocimiento y 
libertad podía transgredir un precepto, aunque fuera levemente. Su ra- 
zón no estaba debilitada y veía con mayor claridad que el hombre caído 
la trabazón de los medios con el fin y cómo hasta lo más mínimo está 
bajo el dominio de Dios. Por lo tanto, para el ángel como para el pri- 
mer hombre no había sino dos posibilidades: la obediencia o la desobe- 
diencia perfectas; no cabía, pues, la imperfección de la obediencia. 

Apoyados en tales principios, está claro que los escolásticos, que casi 
en su totalidad miraban en el acto del pecado venial exclusiva o por 
lo menos principalmente los movimientos irreflexivos, molus primi, no 
podian colocar la levedad de los pecados veniales (o sea, su distinción 
esencial del pecado mortal) en la relativa gravedad de precepto o del 
objeto, sino en la imperfección del acto. 

De todos modos, no se ha de sacar la conclusión (que no estaría 
acorde con la doctrina escolástica) de que no hay pecados leves por sw 
índole, esto es, atendida la parvedad de la materia, o el desorden obje- 
tivo del acto. Esta índole de venialidad no debe considerarse como dis- 
tinta de la otra, sino que ha de fundirse con ella, pues en general es 
sobre esos objetos de poca monta donde se ejercen los actos imperfectos. 


Paréceme, pues, que la verdadera solución del problema está 
en que, dada la imperfección del hombre caído, en las cosas de 
poca importancia no llega a comprometerse total y definitiva- 
mente. Sin duda que a propósito de cosas menudas, mas no por 
causa de ellas, puede llegar a comprometerse totalmente. A cau- 
sa del pecado original, se agitan siempre en el corazón, al lado 
de una orientación fundamentalmente buena, plenamente cons- 
ciente y querida, otras aspiraciones sin duda rechazadas, mas no 
del todo dominadas. Sucede lo propio en el pecado: quien se ha 
entregado a él puede aún sentir en su corazón las rectas aspira- 
ciones naturales hacia el bien. No pueden obrar simultáneamente 
en el hombre dos intenciones fundamentales opuestas igualmente 
poderosas, una de las cuales tirara hacia el bien y la otra hacia el 
mal. Siempre que se llega a la decisión perfectamente libre por 
el bien o por el mal, la otra aspiración no podrá ya libremente 
dictar la última finalidad. Pues bien, el pecado venial es un acto 
en el que no se expresa ni compromete plenamente la persona hu- 
mana, ni agota todo el caudal de su actividad, por proceder de ten- 
dencias secundarias, por lo que no alcanza a suprimir la orientación 
final hacia Dios mediante la caridad, o a frustrarla. 
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Pecado mortal y pecado venial 


Por aquí se ve claro que el pecado venial de quien está en pecado 
mortal es de otra índole que el de quien vive habitualmente en estado 
de gracia. El primero procede de una orientación torcida en su esencia 
y en ella se apoya, aunque sin llegar al extremo de la malicia que en- 
cierra; el segundo es un pequeño desvio de la orientación final buena, 
y que no arranca del fondo de la voluntad, sino de la mala concupiscen- 
cia, y en cierto modo de afuera, de manera que no consigue adueñarse 
del fondo de la decisión personal. 


De nuestra explicación se deduce una consecuencia digna de 
atención y que está de acuerdo con la opinión general de los 
moralistas, y es que cuando alguien se decide con toda tranqui- 
lidad, conocimiento y libertad a quebrantar un precepto que de 
suyo tiene poca importancia, es decir, cuando la persona en per- 
fecta posesión de todas sus facultades rompe contra la voluntad 
de Dios, aunque no sea sino en cosas de poca monta, peca mor- 
talmente. Hay, efectivamente, entonces un desprecio formal del 
legislador y una demostración de que el alma no pone en Dios 
su último fin, sino en sus propios caprichos. 


Escribe F. ZIMMERMANN: «El pecado que en razón de su objeto (ex 
obiecto) es venial, venial queda aun cuando se cometa con toda adver- 
tencia y libertad» Y, Esto es exacto entendido en el sentido de que la 
violación perfectamente consciente de una cosa leve (abstracción hecha 
del caso en que haya desprecio premeditado) no pone en actividad toda 
la capacidad de la decisión humana. Pues de lo contrario sería pecado 
grave. Muy discutible me parece la afirmación de que «un pecado leve 
ex genere jamás puede llegar a pecado mortal ex perfectione actus» Y, 
Pues es muy posible que a propósito de una cosa insignificante se llegue 
a una decisión total y definitiva, lo que viene a ser, desde el punto de 
vista de la conciencia moral, un acto perfecto y por lo mismo «pecado 
mortal». Erradamente se apoya Zimmermann en sAÁNTo Tomás; «Por 
grande que sea la deliberación que se tiene al consentir en un pecado 
venial, no se llega al desprecio de Dios, a no ser que se piense que dicho 
pecado va contra algún precepto divino.» La «deliberación» no versa, 
en tal caso, según santo Tomás, sobre el carácter fundamental del desor- 
den, en cuanto desorden contra Dios. Santo Tomás sostiene la existencia 
de pecados veniales por naturaleza; mas es curioso que los ejemplos que de 
tales trae ordinariamente (risa exagerada, palabras inútiles, mentiras joco- 
sas) 4 son de una levedad asombrosa, tanto que nos inclinariamos más bien 
a tacharlos de imperfecciones. 

Imperfecciones de esta clase se tornan pecados veniales cuando se las 
comete libremente a pesar de advertir su desorden, y serán simples im- 
perfecciones cuando falta la advertencia o la libertad. 


31. F. ZIMMERMANN, Lássiiche Sunde und Andachtsbeichte, pág. 59. 
32. L.c 

33. Santo Tomás, De Veritate, q. 15 a. 5 ad 2. 

34, ST 1-11, q. 88 a. 2. 
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Un pecado que por la naturaleza del objeto sólo sería ve- 
nial, tórnase grave cuando se ha advertido que la transgresión 
crea el peligro próximo de caer en un pecado grave por natura- 
leza; pues el desprecio de dicho peligro pone de manifiesto que 
quien a él se expone libremente, prefiere poner su fin último en 
su propia voluntad que en Dios. 

Cuando diversas «materias» pequeñas reunidas pueden cons- 
tituir materia de pecado grave (por ejemplo, repetidos robos 
pequeños que causen un perjuicio grave, pequeñas calumnias 
que en conjunto constituyen una calumnia grave), no significa que 
los pecados leves singulares concurran todos a formar uno grave; 


el pecado grave se comete en cuanto se tiene la resolución de 
llegar a una materia grave. 


Muy reñida es la cuestión de si la resolución de evitar sólo los pe- 
cados mortales y no los ventales constituye pecado grave. Piénsese que 
en tal propósito se excluye expresamente el pecado grave. La conciencia 
no considera tal propósito como gravemente pecaminoso. Pero tales ra- 
zones no son concluyentes. Pues hay que preguntarse si esa exclusión 
meramente abstracta de pecados graves los excluye en la realidad de 
cada caso; porque el concepto abstracto que se tiene del pecado puede 
ser falso, al paso que la conciencia moral puede hacer sentir que en tal 
o cual cosa hay un grave desorden. 

Yo pienso que a esta cuestión no se puede dar respuesta general y 
que es preciso entrar en algunas distinciones. Quien premeditadamente 
se propone no hacer absolutamente ningún caso de los pecados veniales, 
es indudable que por el hecho mismo desprecia los divinos preceptos, 
cosa que todos los autores tienen por gravemente pecaminosa. Quien, por 
el contrario, se propone evitar todo pecado mortal, pero por flaqueza 
humana no acaba de decidirse a combatir ciertas costumbres que lo lle- 
van a pecar venialmente, no se puede decir que incurra en desprecio 
premeditado. En esta actitud ciertamente que no hay pecado mortal. 
Quien se propone conscientemente cometer alguna que otra vez algún 
pecado venial (por ejemplo, jugarle malas pasadas a una persona poco 
simpática, pero sin llegar a perjudicarla gravemente), tampoco se puede 
decir que tiene desprecio premeditado a la ley de Dios, pues no se decide 
por el pecado venial en forma general ni lo menosprecia; sólo cede en 
cosas de poca importancia a la imperfección moral y a la debilidad que 
crean las malas inclinaciones. 


Pecado mortal es toda libre resolución contra un man- 
damiento, en la que se manifieste la plena facultad de 
decisión del libre albedrío. 

Lo que arrastra la libertad humana bajo la presión 
de la concupiscencia y las malas pasiones, no se convierte 
en pecado mortal hasta que afecta al centro mismo de la 
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Pecado mortal y pecado venial 


persona, es decir, cuando el hombre libre intuye de un 
modo u otro que se trata de decisiones de la mayor im- 
portancia y, sin embargo, consiente libremente. 


No me parece imposible que cuando el hombre ha llegado a 
un grado elevado de perfección religiosa y moral, la transgresión 
de un precepto divino en una cosa de poca monta (v. gr., una men- 
tira ordinaria pero del todo consciente) * pueda parecerle tan 
incompatible con el amor divino como una franca oposición, de 
modo que en su delicada conciencia se establezca la sincera con- 
vicción de que tal falta ofende gravemente a Dios. En tal su- 
puesto no basta con decir simplemente que se trata de un caso 
de conciencia errónea. 

Nuestra concepción de la diferencia entre pecado mortal y 
venial, apoyada en la doctrina escolástica y en la de san Agustín, 
parte de la imperfección del acto. Con ello nos parece que ganas 
también en flexibilidad la distinción entre pecados graves y le- 
ves «ex genere suo». La expresión pecado leve «ex genere suo» 
(«por su indole») no ha de entenderse metafísica sino moral- 
mente. Y así significa: dado el decaído estado moral del hombre 
ordinario, tal pecado o tal cosa de suyo leve no causará una 
decisión suprema, procedente del núcleo mismo de la libertad o 
que la comprometa a fondo. Decir que algo es levemente peca- 
minoso «por su índole» no es más que una regla de prudencia 
para juzgar lo que ordinariamente sucede, mas no es una norma 
absoluta que garantice que se puede simplemente pasar por enci- 
ma de tal o cual precepto, o de tal o cual cosa sin peligro para 
la salvación. Tal es la conclusión a que hemos de llegar confor- 
me a la solución propuesta, conclusión que viene, por lo demás, 
sugerida por la teología moral de todas las tendencias y particu- 
larmente de la teología ascética. 

Cuando, después de una falta, quiere uno determinar su gra- 
vedad con toda precisión, ha de atender a la importancia y sig- 
nificación del acto y de su objeto, pero mucho más al senti- 
miento que los determinó. Cuando ante una cosa de suyo poco 
importante está uno resuelto a proceder al acto pecaminoso sin 
parar mientes en que sea leve o grave, dicho acto procede, evi- 
dentemente, de un corazón torcido, que no hace caso de la mal- 
dad. El pecado es, por lo mismo, grave. 


35. Cf. A. LANDGRAF, Die Liige der Vollkommenen im Urteil der Fruhscholastik, «Divus 
Thomas» (Friburgo de Brisgovia) 20 (1942) 67-71. 
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Esta repetida insistencia sobre la importancia de la actitud 
y disposición interior resulta incómoda cuando uno quiere for- 
marse un juicio acerca del estado de su alma a base de las re- 
glas exteriores. Con todo, respecto de las disposiciones exigidas 
para la recepción de los sacramentos, no salen de ahí reglas más 
estrictas que las derivadas de la simple consideración del objeto 
del pecado venial. La especulación teológica demuestra que es 
acertada cuando está conforme no sólo con la doctrina definida 
por la Iglesia, sino también con la práctica general de la misma. 


Mientras permanece dudoso el fallo sobre la culpabi- 
lidad leve o grave del sentimiento y de la decisión toma- 
da, debe uno remitirse, sobre todo al acercarse a la sa- 
grada comunión, a esta regla de prudencia: en cosas de 
poca importancia no debe presumirse un pecado grave, 
es decir, una actitud gravemente pecaminosa. 


Generalmente no se podrá llegar a una perfecta certeza acerca 
de la gravedad de las culpas cometidas, dado el constante peli- 
gro de ilusión, Este peligro es tanto mayor cuanto más fácil- 
mente cree uno posible, a causa del amor propio, reducir la im- 
portancia de los preceptos. 

En todo caso, siempre se ha de tener muy presente el si- 
guiente principio: Más importante que toda cavilación sobre la 
gravedad o levedad de pasados pecados, y con la ayuda de la gra- 
cia más factible, es poner resueltamente en Dios su último y 
supremo fin. 

Cuanto mayor es la seriedad con que la voluntad se decide 
a realizar en todo los preceptos de Dios, mayor es también la 
seguridad subjetiva de estar en gracia. Y por lo que respecta a 
pasadas culpas, persuadámonos de que jamás serán demasiado 
grandes los sentimientos de arrepentimiento y de penitencia, ni 
nuestra gratitud a Dios que nos las perdona. Los santos no 
creían excederse al llorar sus pecados veniales con las mismas 
lágrimas que los demás vierten por los mortales, pues si bien no 
son comparables con éstos, son, sin embargo, una desgracia su- 
perior a cualquier desgracia temporal. Pues siempre exponen más 
o menos a abandonar el seguimiento de Cristo *. 


A 


36. Cf. ST 1-11, q. 88 a. 3. 


424 


Pecado mortal y pecado venial 


Las precedentes lucubraciones y nociones históricas tienen gran impor- 
tancia para el ejercicio pastoral y especialmente para la dirección de las 
almas, en sentido estricto. La solución propuesta es absolutamente necesaria 
si, con toda lógica, hemos de entender la vida cristiana como vida regida por 
la «ley de la gracia» y de conformidad con los talentos recibidos. Si, por el 
contrario, se fijan los límites entre pecado mortal y venial more geometrico, 
ello conduce a una falsa seguridad en el estado de tibieza, a un intolerable 
laxismo jurídico de muchos sacerdotes, respecto a sí mismos, y a un rigoris- 
mo más intolerable todavia respecto a los débiles y a los que luchan dura- 
mente, procedentes de un ambiente desfavorable, tal vez con una herencia 
psíquica desgraciada, y que justamente comienzan a servir a Dios. 

La solución que se desprende de nuestro estudio obliga al confesor a ser 
muy circunspecto en su juicio sobre los pecados cometidos y a dar en sus 
consejos y en toda su dirección mayor importancia a la disposición y actitud 
interior. Nuestra solución de ningún modo pasa por alto el objeto de la 
acción. Lo pasa menos, mucho menos que aquella otra infundada opinión 
que pretende poder señalar para todos y con toda precisión los límites en 
que no obligan necesariamente los divinos preceptos. Precisamente la solu- 
ción que tiene en cuenta la prioridad de la intención, obliga inexorablemen- 
te a tomar en serio, en todo, el mandamiento de Dios. Nosotros nos oponemos 
a toda legalidad superficial. Pero aquí también vale decir: «¿Destruimos 
nosotros la ley? No hay tal, antes bien, la confirmamos» (Rom 3, 31). Y la 
confirmamos porque nos obliga a «andar con gran circunspección y a apro- 
vechar el tiempo de la salud» (Eph 5, 15) y a usar de veras con los débiles 
de suma clemencia. 

Si un moralista escrupuloso en la observancia rigurosa de la ley 
dice que su principal tarea consiste en determinar con exactitud geométrica 
hasta qué límite Dios toma en serio su mandamiento, a nosotros nos importa 
vislumbrar, en cierta medida, la insondable clemencia con que el santísimo 
Dios, cuyo mandamiento es absolutamente serio, mira la mayor o menor 
debilidad y limitación del hombre. 
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Capítulo segundo 


DISTINCIÓN DE LOS PECADOS 


Hasta aquí hemos expuesto la esencia común a todos los 
pecados. Su raíz es siempre la mala disposición de espíritu que 
lleva al alejamiento de Dios. Dicho alejamiento admite diversos 
grados de malicia y culpabilidad. El hombre, sin embargo, no 
peca directa e inmediatamente contra Dios, sino contra su vo- 
luntad, manifestada en el orden natural y sobrenatural. El pe- 
cado lesiona no sólo la santidad de Dios en sus diversos aspec- 
tos, sino también los diversos valores creados. 

De aquí resulta, en múltiples aspectos, una gran diferencia de 
pecados. Puesto que, según la doctrina del concilio de Trento, los 
pecados graves se han de confesar indicando la especie y el nú- 
mero?, habrá que manifestar, con la mayor claridad, además de 
la ya mencionada distinción entre pecado mortal y pecado venial, 
sobre todo la distinción específica de los pecados en cuanto trans- 
gresiones de distintos ámbitos de valor, así como la distinción nu- 
mérica (1). Las distintas especies de pecados revelan una maldad 
tanto mayor cuanto más directamente vayan dirigidos contra Dios 
y los misterios de la salvación (11). El pecado de comisión afecta 
a la conciencia en mayor medida que el pecado de omisión (111), 
de igual modo que una acción externa denota mayor maldad frente 
a un pecado interno (1v). Los pecados capitales se distinguen por 
el modo en que los pecados representan un trastorno de las fuerzas 
espirituales creadas para el bien (v). 


1. Dz 3899, 917. 
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IL. DISTINCIÓN NUMÉRICA Y ESPECÍFICA DE LOS PECADOS 


1. Distinción específica de los pecados 


La distinción específica de los pecados se determina : 

a) Por el valor que lesionan, o sea por la virtud a que Se 
oponen. 

b) Por los diversos deberes esenciales que impone un valor 
o exige una virtud. 

c) Por el exceso o el defecto con que un pecado hiere ej 
justo medio de la virtud. 


Algunas observaciones sobre estos diferentes puntos: 

a) El axioma escolástico: Actus specificatur ab obiecto: el 
acto se especifica por su objeto, vale también para la distinción 
específica de los pecados. Puesto que la diversidad de las virtu- 
des corresponde a la diversidad de especies de valores morales, 
puede decirse que la especie de pecado se determina por la vir. 
tud que lesiona. 


Ejemplos: la incredulidad y la duda en la fe son ambas pecados con- 
tra la fe. Estos pecados constituyen una falta contra la veracidad de 
Dios en su revelación. La desesperación es un pecado contra la espe- 
ranza. El odio a Dios va directamente contra la virtud teológica de la 
caridad: lesiona directamente el valor del amor divino. La superstición 
es un pecado contra la virtud de religión, va contra la justicia debida 
al señorio absoluto de Dios. El escándalo hiere la virtud de la caridad 
fraterna, en especial el «valor» de la salvación del prójimo. 


Sucede con frecuencia que una sola acción conculca más de 
una virtud. 


Así, por ejemplo, el robo de un cáliz consagrado recibe la doble espe- 
cificación de las dos virtudes lesionadas: justicia y religión. 


b) La especie de pecado se determina también por los di- 
versos deberes que impone una misma virtud (o según los diver- 
sos valores a que ésta atiende). 


Ejemplos: La virtud de religión exige que se adore sólo a Dios: la 
idolatría quebranta este deber. La religión exige, además, que se honre 
a Dios de manera digna: el culto supersticioso conculca esta obligación. 
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La misma virtud prohíbe recurrir a fuerzas adversas a Dios para des- 
cubrir, o mejor pretender descubrir cosas secretas y ocultas. La adivi- 
nación infringe dicha prohibición. La astrología es parcialmente adivina- 
ción y parcialmente idolatría, en cuanto el hombre somete su actividad 
no a los mandamientos de Dios, sino a las constelaciones. La religión 
exige el respeto del nombre de Dios, deber que puede quebrantarse de 
distintas maneras, desde el abuso de nombrarlo con ligereza hasta la 
blasfemia. Pero la misma blasfemia se subdivide en pecados específica- 
mente diversos, puesto que puede ser contra el respeto debido a su santo 
nombre, o directamente contra la divina caridad. 

Por la transgresión de preceptos positivos se quebranta la virtud de 
obediencia. Puesto que los preceptos de la Iglesia siempre se dirigen a 
la protección de una virtud, las desobediencias incluyen ordinariamente 
un doble pecado: contra la obediencia y contra las virtudes pedidas por 
ésta. En los preceptos puramente positivos en que sólo está interesada 
la obediencia y no alguna otra virtud, el contenido u objeto del precepto 
carece subjetivamente de importancia para la especie del pecado, y por 
lo mismo es innecesario manifestarlo en confesión. El hombre de exqui- 
sita moralidad sabrá siempre descubrir el valor que se esconde tras las 
leyes positivas. Así, por ejemplo, el automovilista advertirá que quebran- 
tando las leyes de tráfico y velocidad pone en peligro su vida y la del 
prójimo. 

a) y b) La virtud de caridad para con el prójimo, el valor de la per- 
sona humana, encierra toda una serie de valores específicamente dife- 
rentes, a los que corresponden otros tantos deberes. Así, el bien del 
prójimo contiene, para no citar sino lo principal, los siguientes valores: 
la salvación de su alma, la salud espiritual, la vida corporal, el honor, 
los bienes temporales, o sea el derecho al respeto y a los bienes de fortu- 
na, etc. Pues bien, con un solo acto pueden lesionarse diversos bienes 
específicamente distintos. Por ejemplo, quien induce a otro a un pecado 
deshonesto (como los fabricantes de pornografía), peca contra la vir- 
tud de castidad y contra la caridad con el prójimo; y respecto de éste en 
varios modos: le quita la gracia (valor sobrenatural), la virtud de casti- 
dad (acaso la integridad de la virginidad), y en algunos casos el honor, 
la buena reputación, la salud, la oportunidad de un honorable matrimo- 
nio o de un buen empleo. 

Claro es que subjetivamente sólo se cometen pecados distintos —con 
la obligación de especificación en confesión — cuando antes de la acción 
se distinguieron por lo menos en general los diversos valores o los díiver- 
sos preceptos que se lesionaban. 


c) Toda virtud está en un justo medio. 


Así, por ejemplo, puede uno preocuparse demasiado, O muy poco 
por los bienes exteriores. El exceso se diferencia especificamente del defecto. 
La avaricia y la prodigalidad se oponen como el exceso y el defecto. Al 
revés, la virtud de generosidad equidista del defecto y del exceso. 


La obligación de confesar las diferentes especies de pecados 
no se refiere a las abstrusas diferencias cientificas establecidas 
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por los teólogos, sino a las que están al alcance del juicio y con- 
ciencia de cada uno. Si el penitente no ha advertido o no ha 
conocido una diferencia especifica, o la concurrencia de un nue- 
vo desorden grave especificamente distinto, ni él ni el confesor 
necesitan completar dicho conocimiento con precisiones científi- 
cas, Esto no significa en ningún modo negar la importancia de 
las distinciones establecidas por la ciencia teológica. De confor- 
midad con elía, debe irse formando y afinando progresivamente 
la conciencia individual, de manera que perciba la voz de todos 
los valores que protestan contra el pecado. 


2. Distinción numérica de los pecados 


A diferencia del ángel caído, el hombre no se juega en un solo 
acto todo su poder de decisión, sino que en sucesivas decisiones 
reafirma o rechaza Sus acciones anteriores. Por tanto, también hay 
que considerar la diversidad de los pecados en orden a su número. 


a) Cuando un solo acto lesiona diversas virtudes, el peca- 
do, con ser numéricamente uno, tiene diversas malicias especi- 
ficamente diferentes. Si un solo acto lesiona una sola virtud, pero 
en diversos objetos (personas, o bienes, portadores diversos del 
valor), afirman comúnmente los autores? que el acto, con ser 
numéricamente uno, encierra varios pecados. 


Ejemplos: cuando alguien con una sola calumnia perjudica a siete 
personas, comete siete pecados de calumnia. Cuando un casado peca con- 
tra la castidad matrimonial con una casada, comete dos pecados de adul- 
terio, pues lesiona la justicia debida a dos matrimonios. Es evidente que 
hay gran diferencia entre la calumnia de una sola persona o de siete, 
entre la profanación de un solo matrimonio o de dos. Mas no puedo 
comprender cómo por un solo acto, con una sola acción exterior, se 
puedan cometer numéricamente varios pecados de una misma especie, 
mientras que sí me parece claro que con un solo acto se pueden cometer 
varios pecados especificamente diferentes. 


b) Varias acciones exteriores físicamente diferentes pueden 
formar una unidad (un solo pecado) en cuanto son efectuadas 
bajo el impulso de una sola resolución y forman exteriormente 
un todo moral. Esto sirve por lo menos para la confesión. 


Ejemplos: cuando alguien forma el perverso propósito de seducir a 
una muchacha, dicho propósito encierra todas las malas conversaciones 


2. Cf. ArrTNYs-DAMEN, Theol. mor. 1, n.* 22988. 
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y acciones que conducen hasta la perpetración del pecado. Mas cuando 
para conseguirlo se vale de medios que lesionan otras virtudes y que na- 
turalmente no conducen a dicha acción, se multiplican los pecados en 
número y especie, v.gr. quien para seducir, roba y miente. 

En cuanto a los pecados internos, aumenta su número cada vez que 
el pecador se decide interiormente a cometer la mala acción y despre- 
ciando la gracia renueva su mal propósito. Pero la acción exterior sigue 
siendo moralmente una. 

Quien forma un plan para cometer un robo y conforme a él ejecuta 
diversas tretas, todas ellas forman moralmente una sola acción. Mas 
cuando se propone diversos robos y los realiza, en su único acto inter- 
no se encierran diversas acciones pecaminosas, y al realizarlas comete 
diversos pecados numéricamente diferentes, pues sus acciones, a pesar 
de haber sido único su mal propósito, no forman moralmente un todo. 


Podemos decir, pues: hay tantos pecados internos cuantos 
actos internos diferentes, tantos pecados externos cuantas ac- 
ciones totales. En los actos puramente internos, el pecado está 
propiamente en la intención mala. Habrá tantos actos pecami- 
nosos cuantas veces se ponga en obra ese sentimiento malo per- 
manente, O bien cuantas veces se consienta de nuevo en él. 


Cuando uno abriga una enemistad, lo más grave es, sin duda, la larga 
permanencia en el sentimiento de odio; mas no carecen tampoco de impor- 
tancia los actos en que se traduce dicho sentimiento. 


En la confesión basta declarar cuánto tiempo se ha guardado 
dicho sentimiento y si sus actos han sido raros o frecuentes. 


Aun esto último no tiene a veces por qué preguntarlo el confesor, cuan- 
do el penitente no cuida de explicarlo. No hay motivo para atormentar al 
penitente exigiéndole el mímero exacto de actos internos en que se ha tra- 
ducido el sentimiento permanente. Sería tarea imposible, y muy a menudo 
sin importancia para el fallo sacramental. 


Asimismo, cuando se trata de un mal propósito, el número 
de pecados es igual al número de actos internos libres, o sea al 
número de veces que dicho propósito ha sido renovado o con- 
sentido. Pero también aquí lo más importante no es el número 
de actos, sino el tiempo que ha durado el mal propósito. Al 
acentuar unilateralmente la importancia del número de actos in- 
ternos, se daría la impresión de que quien combate contra las 
tentaciones, aun consintiendo en ellas con frecuencia, comete más 
pecados y es más culpable que aquel que permanece en su mal 
designio sin combatirlo. En realidad ocurre lo contrario. 
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El pecado es tanto más grave cuanto más elevado es el valor 
a que se opone directamente y cuanto más amplia y profunda la 
lesión causada. Un pecado puede conculcar menos que otro un 
determinado valor y, sin embargo, ser más grave objetiva y sub- 
jetivamente, si al mismo tiempo ataca otros valores. 


Asi, el pecado solitario de impureza es en un sentido más grave que 
el cometido en compañía, pues de suyo va contra la naturaleza; sin em- 
bargo, el pecado impuro entre dos es, en su conjunto, mucho más grave, 
pues atenta al bien espiritual del prójimo, y con frecuencia también a 
otros bienes, además de que el pecado con cómplice supone normalmente 
mayor perversión de la libertad que el pecado solitario. 


Los pecados más graves son los que atacan directamente a 
Dios, sobre todo los que impugnan su gloria y su amor. En pri- 
mer lugar el odio a Dios, la blasfemia, la incredulidad; en se- 
gundo lugar, los que van contra la humanidad de Cristo; en 
tercer lugar, los que atentan a los santos sacramentos que contie- 
nen la humanidad de Cristo o están en intima relación con ella. 
Por último, los que conculcan los valores creados ?, 


La seducción y el escándalo conculcan de por sí valores más altos 
(bien del alma) que el homicidio, el cual sólo puede alcanzar la vida cor- 
poral. Pero como no llegan a arruinar directamente el bien espiritual 
del prójimo, sino sólo mediante su consentimiento, mientras que el ase- 
sino es causa perfectamente eficaz de la pérdida de la vida corporal, éste 
constituye probablemente un pecado más grave* El homicidio perpetrado 
sobre un niño no nacido reviste especial gravedad, pues lo priva del bau- 
tismo y, por tanto, lo excluye de la vida eterna. 


La gravedad subjetiva de los pecados se mide por el grado 
de libertad: o sea, el grado de malicia o, en su caso, debilidad, de 
conocimiento o de ignorancia e inadvertencia. Por eso, verbigra- 
cia, una comunión indigna no es subjetivamente tan grave como 
un asesinato, pues generalmente se funda en el respeto humano 
y en la debilidad o en la irreflexión del culpable. 

Para justipreciar la gravedad de los pecados no puede limi- 
tarse uno a considerar su importancia en sí, sino que debe aten- 
der también a sus consecuencias habituales. 


3. ST 111,q.80 a, 4. 
4. Ibid. 1-11, q. 73 a. 8 ad 3. 
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Esto lo descuida Aucusr AbamM en su libro Der Primat der Liebe. 
En su loable esfuerzo por colocar en su lugar teológico el pecado contra 
la honestidad, no considera las deplorables consecuencias que tiene para 
toda la vida religiosa y moral, sobre todo cuando es repetido. Este pe- 
cado, a causa de la mala concupiscencia, tiene un poder especial para 
esclavizar permanentemente al hombre, quitándole todo interés por las co- 
sas de Dios. 

No debe sobrevalorarse la clasificación de los pecados por su gra- 
vedad. El hombre es un todo, y también el bien humano es indivisible. 
Quien no somete el instinto al espíritu y no lo anima de espiritua- 
lidad, tampoco puede estar en orden en sus relaciones con Dios. Lo más 
bajo es muchas veces el fundamento de lo más elevado. No hay razón 
para vituperar al sacerdote que no manda dorar la cúpula de su iglesia 
cuando está trabajando en consolidar sus cimientos. 


Es evidente que los pecados de malicia, los «pecados del es- 
píritu», que tienen su raíz en el orgullo, son mucho más graves 
y de más difícil arrepentimiento que los pecados de flaqueza, 
que tienen su fuente en la sensualidad y que generalmente no in- 
cluyen el grado de premeditación y libertad que los pecados del 
espiritu. 


III. PECADOS DE OMISIÓN Y COMISIÓN 


Acaso no sean tan peligrosos para el reino de Dios los pe- 
cados por los que se ejecuta un mal, como los numerosos peca- 
dos que consisten en la omisión de un bien obligatorio. Éstos, 
sobre todo, pasan fácilmente inadvertidos o se les encuentra pronto 
una disculpa. Por esto es de suma importancia instruir al cris- 
tiano no sólo negativamente, sobre lo que no debe hacer, sino 
positivamente, señalándole lo que puede o debe hacer con la di- 
vina gracia. De hecho, los pecados de omisión también son un acto, 
pues subjetivamente sólo son pecado en cuanto el bien que se omite 
era obligatorio, y se omite precisamente por un acto libre de la 
voluntad. 


La causa exteriór de una omisión puede ser una acción de suyo lícita, 
pero que se hace ilícita por la circunstancia de impedir el cumplimiento 
de un deber. Mas porque su malicia no es otra que la de causar la omisión 
del bien, no hay por qué declararla en confesión. 


Se cometen los pecados de omisión cuando se pone su causa. 


Ejemplo: el que se embriaga el sábado por la tarde previendo en algún 
modo que por ello omitirá la misa el domingo, comete doble pecado: el de 
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embriaguez y el de omisión de la misa. Y por el hecho de que imprevista- 
mente no haya misa el domingo no se cambia la realidad del pecado de 
omisión. El que difiere sin necesidad para la noche el rezo del breviario, 
previendo que entonces tendrá ocupaciones urgentes que le imposibilitarán 
dicho rezo, peca al resolverse a tal dilación. 


IV. ¡PECADOS DE CORAZÓN Y PECADOS DE OBRA 


Todo pecado se comete primero «en el corazón», en los sen- 
timientos y en la mala voluntad (trátese de una voluntad perma- 
nente o de un sentimiento pasajero). Hay pecados que general- 
mente no se cometen más que en el corazón. Los pecados internos 
más comunes son: 

1) La complacencia en el pecado, sobre todo la delectación 
en recordar pecados cometidos, o el «pesar» de no haberlos 
cometido. 

2) La complacencia en imaginarse el pecado (complacencia 
morosa). 

3) El deseo del pecado, o sea la voluntad de cometerlo si fuera 
posible; en realidad, no hay voluntad de realizarlo, ya que no 
es posible; son, pues, «deseos ineficaces». 

4) El propósito malo, o sea la voluntad de cometer realmente 
el pecado (aunque en realidad no se cumpla por interponerse al- 
gún impedimento exterior). Son los «deseos eficaces». 

Estas cuatro especies de pecados internos tienen específica- 
mente la misma malicia que las acciones exteriores a que se di- 
rigen, aunque no tienen siempre igual grado de malicia (cf. Mt 5, 28). 

Por tanto, en confesión se ha de indicar cuál es la virtud que 
dichos pecados quebrantaron. Los autores consideran como posible 
que un hombre de baja y poco desarrollada moralidad no conozca 
la malicia de los pecados que se cometen sólo con el corazón: las 
tres primeras especies. Mas un hombre normal no puede desco- 
nocer la maldad del mal propósito, sabiendo que es mala la acción 
que se propone. 

Nótese en cuanto a la primera especie: de por sí es lícito com- 
placerse de que una acción mala haya surtido buenos efectos, con 
tal de no alegrarse también por ello de la mala acción. 


Cuando una mujer soltera dice que se alegra de su hijo, que está 
contenta de tenerlo, no se sigue de aquí que se alegre de su pecado. 
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A la segunda especie: claro está que no hay nada que opo- 
ner moralmente a la complacencia en el conocimiento que se ha 
tenido de la naturaleza de un acto malo. Tampoco es pecamino- 
so pensar en actos malos o hablar de ellos cuando se hace en 
forma decente y con buen fin. La imaginación pecaminosa (com- 
placencia morosa) sólo existe cuando la complacencia proviene 
de la aprobación del mal, de la interna inclinación a él. 


No es pecado reirse de lo cómico O ingenioso que reviste alguna 
acción mala o dicho malicioso, con tal que no se dé la impresión de 
aprobar el mal. Los casados no pecan al deleitarse en imaginarse la 
acción carnal querida por Dios, pues es complacerse en una acción buena. 
Mas tales pensamientos son a veces inútiles y peligrosos. 


A. SN0oECK S. L, De delectatione morosa uti est pecatum. tnternum, en Perio- 
dica de re morali» 40 (1951) 167-209. 


V. PECADOS CAPITALES 


El pecado original introdujo el desorden en la naturaleza, y 
este desorden es la fuente de la que manan las diversas inclina- 
ciones malas. El elemento formal del pecado original es la re- 
belión del espiritu contra Dios. El elemento material es la rebe- 
lión de la carne contra el espíritu, en castigo de la rebelión de 
éste contra Dios. Aun después del bautismo quédale al espíritu 
cierta inclinación a sacudir la sumisión a Dios, y a la carne, la 
sumisión al espíritu. Así, los dos desórdenes más arraigados en 
el hombre son el orgullo y el deseo de los placeres carnales, 
en contra del orden de Dios y del espíritu. 

San Juan reduce a tres todas estas malas inclinaciones: «Todo 
lo que hay en el mundo es concupiscencia de la carne, concu- 
piscencia de los ojos y orgullo de la vida» (1 Ioh 2, 16). 

Por concupiscencia de la carne se entienden los desordenados 
deleites carnales o el anhelo de gozarlos. Es el desorden del ins- 
tinto natural de la propia conservación, en sí mismo bueno, en 
el comer, beber y descansar, así como del imstinto de la propaga- 
ción de la humanidad por la unión de los sexos. De allí proceden 
la lujuria, la intemperancia en el comer y beber y, en las diver- 
siones, la aversión al trabajo. 

La concupiscencia de los ojos es el desorden del apetito na- 
tural de los bienes exteriores (riqueza, fausto, lujo en general). 
Esto da origen a la avaricia y prodigalidad. De la concupiscencia 
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de los ojos y de la carne conjuntamente, como de una sola fuente, 
mana la pereza espiritual o acedía, en la que a menudo concu- 
rren, influyéndose niutuamente, una actividad febril y una avi- 
dez de placeres y aversión por el trabajo. 

El orgullo de la vida es la imversión del apetito espiritual 
puesto por Dios para la guarda de la propia dignidad y del ho- 
nor. Es el desorden del deseo natural de realizar cosas altas y 
difíciles. Es la raíz de la soberbia, de la ambición, de la envidia, 
de la ira injustificada. 

Mientras que san Juan sólo enumera tres pecados capitales, 
la teología desde muy antiguo (ya desde Evacrio Pónrico, ha- 
cia 400) enumera ocho y luego siete vicios o pecados capitales : 
1) soberbia; 2) envidia; 3) ira; 4) avaricia; 5) lujuria; 6) gula; 
7) pereza. 

Desde san Gregorio Magno dejó de contarse el orgullo como 
pecado capital (por eso sólo quedaron siete), puesto que es co- 
mo la honda raíz de todo pecado y su más profunda característica. 
Es, en realidad, el elemento que caracteriza no sólo la rebelión 
directa contra Dios, sino también los pecados llamados de fla- 
queza, cuya malicia es auténtica, aunque disimulada. 


La más profunda raíz de todo pecado es la voluntad 
de no obedecer, la voluntad de ser dueño de sí mismo. 


A, VúcrtLk, Woher stammt das Schema der Hauptsúnden?, «Theol. Quar- 
talschr.» 122 (1941) 217-237. 

1, HausmErr, L'origine de la théorie orientale des huit péchés capitaux, 
«Orientalia christiana» 33, 3 (1933) 164-175. 

H. D. NonzzE O. P., De Péducation des passtons, París 1919. 

A. Thomas, L'orgueil et les psychoses, «Études Carmélitaines» 19 (1934) 
87-115. 


1. Soberbia 


Dios revistió de dignidad al hombre, en especial al bautiza- 
do. Éste debe reconocer su dignidad con humilde sumisión a 
Dios, conservarla debidamente con legítimo orgullo, con bella 
altivez, contra el envilecimiento. Este legítimo orgullo se santi- 
fica cuando la mirada contempla humildemente la dignidad tras- 
cendente de Dios y se rinde agradecida ante Él, fuente y origen 
de toda humana dignidad. Cuando el hombre ambiciona una 
dignidad sin referencia a Dios, que no se funda en el acrecenta- 
miento de sus valores espirituales ante Dios, sino que sólo quie- 
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re aparecer grande ante los hombres, entonces es la soberbia 
quien lo guía, el afán de gloria, la ambición. Esta ambición merece 
el nombre de vanidad cuando se apoya en méritos ridículos o su- 
puestos, o, apoyándose en verdaderos méritos, pretende glorias 
desproporcionadas ante los hombres, mientras permanece vacio 
de méritos ante Dios, descuidando así la verdadera gloria. 

De la soberbia procede la ambición, la jactancia, que, a tam- 
bor batiente, quiere proclamar sus propios méritos, la presun- 
ción, que se cree capaz de empresas que exceden las propias 
fuerzas. 

La envidia hunde muchas veces sus raices en la desmedida 
ambición, que no sufre que otro reciba honores superiores. 

Un remedio contra la soberbia es la consideración de la glo- 
ria de Dios, la humildad de Cristo y los castigos de la soberbia. 


W. HurineN, Fehlformen des Liebesstrebens in moralpsychologischer Deu- 
tung und moraltheologischer Wirdigung, Friburgo de Brisgovia 1954, 
106-151; 323-332; 414 ss. 


2. Envidia 


La envidia es la degeneración del instinto natural de emular 
los méritos ajenos. El envidioso ve con malos ojos el bien del 
prójimo, porque le parece un estorbo a su propia gloria y en- 
grandecimiento. Se diferencia, pues, del odio: éste se irrita del 
bien del prójimo como tal. Pero es frecuente que confluyan la 
envidia y el odio. 

Son hijos de la envidia: chisme, calumnia, difamación, gozo 
del mal ajeno, desavenencia, y por último odio. 

El pecado de envidia (abstracción hecha del grado de cono- 
cimiento y libertad) es tanto más grave cuanto es más elevado 
el bien envidiado. Cuando se envidia al prójimo el amor y la 
gracia divina, la envidia llega a ser un horrible pecado «contra 
el Espíritu Santo». 


Es claro que no es pecado el no regocijarse por los buenos éxitos 
y bienes temporales del prójimo, cuando éstos tornan en grave daño 
de su alma o del reino de Dios. Tampoco hay pecado en alegrarse de 
que sea humillado el orgullo de los enemigos de Dios, o de un revés que 
pueda inducir a un pecador a volver a Dios. 


Se combate la envidia por la consideración de la liberalidad que 
Dios tiene con todos, por el ejercicio de la humildad y caridad fra- 
terna, por la sumisión filial a las disposiciones de Dios. 
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K. OLesA Jur1j, L'invidia, Roma 1952. 
W. HrEINEN, Fehlformen des Liebesstrebens, 447-470. 


3. Ira 


La ira es el impulso natural a rechazar lo que nos es contra- 
rio. La ira ordenada es una fuerza sobremanera estimable para 
vencer los obstáculos al bien y aspirar a empresas elevadas y 
difíciles. 

Quien no sabe encolerizarse no tiene amor ardiente. Pues 
si amamos el bien con ardor y con todas las energías psicofísi- 
cas, nos opondremos al mal con igual ardor y entereza. No le 
sienta al cristiano cruzarse perezosamente de brazos ante el mal, 
sino combatirlo valerosamente empeñando todas sus energías: 
una de éstas es la ira, la cólera. La Sagrada Escritura encomia 
la ira inflamada de Finés por el honor de Dios (Num 25). El 
Señor mismo nos dio el ejemplo de una viril y santa ira (Mt 21, 
12; 23, 13ss). 

La ira es pecado cuando excede el justo medio, v. gr. cuando 
tiene uno más cólera contra las faltas ajenas que contra las pro- 
pias, siendo de igual gravedad; cuando uno se encoleriza por 
cosas de poca monta (la ira sólo sirve para superar graves difi- 
cultades), o hasta el punto de imposibilitar la sosegada reflexión. 
Ya en su origen es pecaminosa la cólera cuando procede de un 
motivo injusto. 

La ira, como pecado capital, está sobre todo en la represión 
de todo aquello que no procede conforme a nuestra voluntad, en 
el deseo desordenado de vengarse, de perjudicar, de aniquilar. 
Como en toda pasión, hay que distinguir en la cólera la propen- 
sión y el dejarse llevar por ella. 

El exceso del justo medio en una justa cólera es de por sí 
sólo pecado vensal; pero con frecuencia hay peligro de pecado 
grave cuando se prevé que acabará turbando la reflexión. La 
cólera injusta es de por sí pecado grave, pues va contra la jus- 
ticia y la caridad. 

Hijos de la ira: impaciencia, enojo y rencor, improperios y 
baldones, riñas y peleas, maledicencias. 

Remedios contra la cólera: la consideración de la dulzura 
de Cristo, la circunspección, que no se deja llevar por el primer 
impulso, la consideración de lo ridícula que es la cólera no do- 
minada, en uno mismo y en los demás. 
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M. ViueER S. L, Colere, en Dict. de Spiritualité 11 (1950) 107-113, 
P. RamLow, Die Therapie des Zornes, Leipzig 1914. 


4. Avaricia 


La avaricia es el anhelo desordenado por los bienes terrenos, 
por poseerlos, aumentarlos y conservarlos a todo trance. La ava- 
ricia extrema toma los bienes materiales por último fin; es el 
«culto de Mammona», el extravio del corazón en las cosas pere- 
cederas (Mt 6, 21ss). El Apóstol la llama «idolatría» (Eph 5, 5). 
La ambición de las riquezas es una fuente de pecados (1 Tim 6, 9s), 
sobre todo cuando se persigue el dinero y la riqueza como medio 
para la satisfacción de la sensualidad (Eccl 10, 19). El apetito 
de riquezas es, junto con el deseo de placeres, la raíz principal 
del moderno «miedo al niño»: se tiene más estima por un 
negocio bien montado y por el nivel de vida, que por los va- 
lores de la persona humana. Hay más alegría en poseer riquezas 
que en tener hijos. 

La avaricia conduce generalmente a la dureza con el prójimo, 
a la ambición del poder, a la injusticia, a la selección de los 
medios sin escrúpulos, al embotamiento del espíritu y del alma, 
que termina en la acedía. 

El remedio contra la avaricia es la consideración de la nada 
de todo lo creado, la sublimidad de los bienes eternos, y el ejem- 
plo de Cristo. 


W. HEINEN, Fehlformen des Liebesstrebens, 95-106. 


5. Lujuria 


El apetito natural del placer de las sensaciones carnales que 
como un suave acorde acompaña y al mismo tiempo provoca la 
unión amorosa entre el hombre y la mujer, es una fuerza pro- 
videncial para la propagación de la humanidad. El placer sexual, 
la felicidad de una sincera donación que se desborda sobre el 
cuerpo, fue puesto por el Creador en la naturaleza humana para 
vencer la repugnancia a las cargas que para los padres supone 
el hijo, y para mantener viva la atracción amorosa —el eros — 
entre los esposos. Todas las relaciones naturales entre el hombre 
y la mujer quedan santificadas por el sacramento del matrimonio. 

El placer sexual no queda excluido de esta santificación; es 
por lo mismo bueno y digno del hombre, cuando está animado por 
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el amor espiritual de la persona, y más que todo, por el amor 
sobrenatural de la caridad. Lo cual sólo es posible cuando los 
sentimientos y la conducta, en todo lo que atañe al objeto sexual, 
están conformes con la ley divina. 

Cuando se busca el apetito sexual por sí mismo y cuando 
se cede a él sin freno, se convierte en fuente de corrupción, 
de pasiones y de pecados; entre otras cosas produce: la falta de 
respeto por el misterio de la vida y del amor, el desamor y la 
injusticia con el prójimo y con los descendientes, el escándalo 
y la seducción, el fatuo amor de sí mismo, la incapacidad para 
el amor que produce verdadera felicidad, la torpeza para las cosas 
del espíritu. 

Remedios: dominio de sí mismo, mortificación, gozo en lo 
espiritual y sobre todo en lo religioso, fervor en el amor a Diosf. 


6. Gula 


De Dios viene la inclinación a comer y beber, y a descansar. 
El placer que en estas cosas encontramos, es, Pues, bueno, con 
tal que usemos de ellas razonablemente. Mas hay desorden y pe- 
cado cuando se encuentra más placer en comes y beber que en 
otras cosas más elevadas; cuando los pensamientos y las pala- 
bras versan sólo alrededor de la comida y la bebida. 


a) Exceso en la comida: gula 


La intemperancia en el comer, o gula, lleva a anhelar desor- 
denadamente los gustos exquisitos, la demasía en deleitosos pla- 
tos; el paladar delicado desecha los platos ordinarios, aunque 
sanos. La gula y la delicadeza en el comer son de por sí pecados 
venales, excepto cuando crean el peligro de otros graves, como 
descuido de los deberes de estado, indiferencia para con los nece- 
sitados, graves trastornos de la salud. Claro está que si la gula 
es tan grande que «hace del vientre su Dios» (Phil 3, 19), es pe- 
cado grave; finalidad en verdad ridícula y del todo indigna del 
hombre. 

La gula se opone sobre todo al seguimiento del Crucificado. 
Se vence más eficazmente por la meditación de la cruz, por el 
recuerdo del deber de la penitencia, de las penas del purgatorio 
y del infierno. 


5. Cf. págs. 279-411 del tomo tercero. 
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b) Excesos de la bebida: alcoholismo 


Puesto que el uso de bebidas alcohólicas no es generalmente 
necesario para la salud, su abuso constituye ordinariamente un 
pecado más grave que el exceso en la comida y en las bebidas 
que no embriagan, pues el peligro que entrañan las cosas nece- 
sarias es menos evitable que el de las innecesarias. El mismo 
fallo hay que aplicar al uso inmoderado de otros medios de placer 
(como nicotina, morfina, etc.). 

Cuando el exceso en la bebida llega a hacer perder el libre 
uso y ejercicio de la conciencia moral como en la embriaguez 
completa, es pecado grave. «Los ebrios no poseerán el reino 
de Dios» (1 Cor 6, 10; cf. Is 5, 11). La gravedad de la malicia de 
este pecado no deriva tanto del exceso en la bebida, que de por 
sí no es más que venial, sino mucho más del envilecimiento de 
la dignidad humana, de los graves peligros que crea para la 
propia moralidad y salud, del desamor para con los suyos, y del 
daño que muchas veces causa en su descendencia, pues el placer 
alcohólico desmesurado perjudica a las células germinales. 

Cuando uno «pesca una borrachera» por sorpresa, porque 
ignoraba la fuerza de la bebida o creía que la podía resistir, no 
hay ordinariamente pecado grave, por falta de premeditación. 
Mas quien conoce dichas circunstancias y prevé el peligro de 
embriaguez, y, sin embargo, sigue bebiendo, no puede disculparse 
alegando falta de intención. Claro está que peca más gravemente 
el que se pone a beber con el propósito de embriagarse. 

El tabernero que por deseo de lucro vende a los bebedores 
una cantidad de licor tal que haga previsible la embriaguez, peca 
gravemente contra la caridad fraterna (por cooperación) y contra 
la templanza, por sus torcidos sentimientos. 


c) Exceso en el fumar y en el uso de narcóticos 


El fumar no suscita objeción moral, y es bueno si se hace 
por distracción, por sociabilidad, o para estimular el gusto en 
el trabajo. Sin embargo, ha de tenerse presente que hay hom- 
bres que por pura debilidad exceden la medida en el fumar, cuan- 
do en realidad les sería posible hasta abstenerse completamente. 
El exceso en fumar produce una disminución notablemente gra- 
ve de la energía de la voluntad, de la fuerza de trabajo, de la 
libertad interior y muchas veces también de la salud. A menudo 
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da lugar a un egoísmo desconsiderado, a un apetito general de 
placeres y aun al robo. 

Pero es aún más peligroso el caso de otros narcóticos (opio, 
morfina, etc.). La lucha para contrarrestar los peligros de los 
estupefacientes y para curar a los esclavos de los narcóticos, vis- 
tos los grandes males que producen, es un deber social urgente. 
A los opiómanos y alcohólicos se les ha de imponer sin reservas 
la abstención completa: de lo contrario, no se llega a la curación. 

En los demás casos, esta abstención completa no debe con- 
siderarse como un deber. Pero puede ser un acto de caridad fra- 
terna, de buen ejemplo, de sacrificio reparador en la lucha con- 
tra los placeres. El que observa que el apego a la comida, bebida 
o al tabaco le impide seriamente el llegar a la perfección, está 
obligado a desasirse de él mediante la mortificación* En suma, 
el cristiano juzga los placeres de los sentidos de distinto modo 
que el pagano más morigerado, pues la suprema sabiduría del 
cristiano es Cristo, y Cristo crucificado (cf. 1 Cor 2, 2; Gal 6, 14). 


W. HzxxeNs, Fehlformen des Liebesstrebens, 152-197. 


7. Pereza o acedía 


Según la tradición teológica, el séptimo pecado capital no 
es el horror al trabajo ni la búsqueda desordenada del descanso 
y distracción (que constituye propiamente la pereza, pigritia), 
sino la acedía, la desgana o falta de voluntad para las cosas espi- 
rituales, la falta de entusiasmo para desasirse del peso de las cosas 
terrenas y asi elevarse a las divinas. Esta acedía se manifiesta 
a menudo en la febril actividad exterior por las cosas terrenas. La 
pereza espiritual es lo opuesto al amor a Dios, a la alegría en 
Dios y a cuanto tiene relación con Él. Repugna a la acedía el 
llamamiento a seguir a Cristo, a trabar amistad con Dios, pues 
esto exige abnegación y esfuerzo. Esta clase de pereza es pecado 
grave. Se manifiesta ordinariamente por la avidez de placeres 
o por la excesiva actividad exterior. 

Si, por el contrario, esta acedía no es más que una disminu- 
ción de energía, si se continúa cumpliendo con los mandamientos, 
aunque con alguna repugnancia, no constituye, de por sí, más que 
pecado venial. 

Aún más: es señal de fidelidad en el amor el continuar cum- 


6. ST 11-11, q. 149 a. 3. 
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pliendo concienzudamente con los mandamientos, sin aquella ale- 
gría y gusto que antes se experimentaba, a pesar de la lasitud ge- 
neral y de graves tentaciones de repugnancia. 

Hijos de la acedía: desaliento, pusilanimidad, descuido de las 
prescripciones molestas, como de la misa dominical y de los ayu- 
nos, ligereza, locuacidad, holgazanería, o excesiva actividad ex- 
terior, aversión a quienes amonestan al bien y, por último, odio 
al bien. 

El mejor medio para combatir la acedía es el espíritu de pe- 
nitencia y la consideración del amor de Dios y de sus promesas, 
ya que ese decaimiento procede generalmente del apego a lo 
carnal, a lo terreno, y del poco aprecio por los bienes divinos. 
La seria predicación de los «noviísimos» sacude más que otra 
cosa la pereza espiritual. 


W. Hu1NEN, Fehlformen des Liebesstrebens, 334-341. 
S. WibBING, Die Tugend- und Lasterkataloge im Neuen Testament und ihre 


Traditionsgeschichte unter besonderer Berucksichtigung der Qumran-Texte, 
Berlín 1959, 
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Sección segunda 


LA CONVERSIÓN 


Capítulo primero 


LA IMITACIÓN DE CRISTO 


1. NECESIDAD DE LA CONVERSIÓN 
PARA SEGUIR A CRISTO 


El pecado mortal arroja al hombre lejos de Dios, le priva de 
la salvación e incluso llega a arrebatarle toda esperanza. Mas he 
aquí que viene a sorprenderle el urgente y gozoso llamamiento 
de la gracia: «Convertios, porque ya llegó el reino de Dios» (Mt 4, 
17ss; Mc 1, 15). Este llamamiento a la conversión es un ver- 
dadero «evangelio», una verdadera buena nueva para el pecador, 
con tal que abra los ojos a la miseria del pecado y se apreste a re- 
cibir la salvación que le es ofrecida. Es un llamamiento que no 
admite tregua ni escapatoria, porque es la buena nueva del reino 
de Dios, que viene con poder y majestad, porque es el imperativo 
inaudito de la gracia. El retorno a la casa paterna se hace posi- 
ble, porque Dios ofrece la salvación en la persona de su uni- 
génito. El rehusar la conversión y el retorno a la patria, es des- 
preciar el reino de Dios e injuriar a Cristo, el unigénito del Padre. 

La situación en que la buena nueva del reino de Dios encuen- 
tra al hombre, es la de la culpabilidad universal. ¡El género 
humano sumido en el pecado! «Hemos probado que nos hallamos 
todos bajo el pecado» (Rom 3, 9). «La Escritura lo encerró todo 
bajo el pecado, para que la promesa fuese dada a los creyentes 
por la fe en Jesucristo» (Gal 3, 22). La salvación se nos ofrece 
mediante la fe; el reino de Dios, traido por Cristo, es la perfecta 
oposición al pecado: de ahí que la buena nueva exija forzosa- 
mente el abandono radical del pecado. 

El llamamiento de la gracia a la conversión resuena, sin 
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duda, de distinta manera a los oidos de los judios y de los pa- 
ganos, de los fariseos «justos» y del pueblo negligente en sus 
deberes religiosos, como también a los del publicano moralmente 
corrompido. Mas hay algo de común a todos, y es que el camino 
que conduce a Cristo es el de la metanoia, el de un profundo cam- 
bio de mentalidad. Y es Cristo mismo quien exige la conversión 
y ofrece las posibilidades para ella. 

Quien lee atentamente el evangelio advierte luego la insisten- 
cia que pone Cristo en la necesidad de que se conviertan precisa- 
mente los que se creían «justos», por conformarse a la ley. Es 
que esta conversión no consiste en una simple transformación de 
los actos, sino «del corazón»; de un íntimo retorno a Cristo, 
al reino de Dios, el cual es muy distinto del que se figuran los 
pensamientos de los hombres, sobre todo de los que se tienen por 
justos. Para poder recibir el reino de Dios, preciso es ver, con 
humildad de corazón, su propia miseria y la necesidad del di- 
vino auxilio, sentir y reconocer que se impone una revolución 
radical (cf. las acusaciones y amonestaciones a la penitencia he- 
chas a los fariseos y a los doctores de la ley, en especial Ioh 7, 14ss). 
Están más cerca del reino de Dios los pecadores públicos, que 
ven claramente la necesidad de una conversión radical, que los 
«justos» que escudándose en su celo por la ley, rechazan la con- 
versión y la invitación a entrar en el reino de Dios (cf. Mt 9, 
llss; 21, 28-32; Lc 14, 16-24: parábola de los invitados al 
festín; Lc 15, parábola del hijo pródigo). 

San Pablo expone con particular vigor la necesidad universal 
de conversión. Fuera del humilde reconocimiento de la necesi- 
dad de la redención y de Cristo, redentor universal, no hay sal- 
vación. Incansablemente predica la necesidad de abandonar la 
falsa y vanidosa jactancia en el cumplimiento de la ley para 
convertirse a una verdadera justicia del interior mediante la gra- 
cia (cf. epístola a los Romanos y a los Gálatas); la conversión 
de la falsa sabiduría mundana a la divina sabiduría de la cruz 
(cf. a los Corintios); la conversión de todo vicio, pues la parti- 
cipación en el reino de Dios es incompatible con la vida en el 
pecado (cf. catálogo de pecados). 

Los apóstoles adoptan en su predicación un tono muy dis- 
tinto según se dirijan a paganos o a bautizados. Pues, aunque 
para ellos la buena nueva del reino de Dios sea ante todo exhor- 
tación a la conversión (como se ve sobre todo en los Hechos), sin 
embargo, al dirigirla a bautizados, no olvidan que éstos son ya, 
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por definición, convertidos, de los que se tiene derecho a esperar 
normalmente una vida sin graves pecados, vista la gracia poderosa 
que reciben ?. 

Por eso la exhortación a la conversión, cuando se dirige a los 
cristianos caídos en la tibieza y en el vicio, tiene algo de extra- 
ordinariamente severo e incluso amenazador (cf. Apoc 2-3; 1 Cor 
5, 1; 2 Petr 2, 20ss; 1 Ioh 3, 9s; 5, l6s; Hebr 6, 4ss). 

El recuerdo de la admirable acción salvífica de Dios en la 
primera conversión es para el cristiano reincidente un vigoroso 
llamamiento a penitencia, cuando ha caído en alguno de aquellos 
pecados que «excluyen del reino de Dios». 

El recuerdo del maravilloso cambio obrado por Dios en el bau- 
tismo, fuente de exuberante alegría y de celo desbordante para el 
cristiano que lucha lealmente, es para el que se halla en pecado 
mortal un grito de alarma conmovedor. Porque se debe a la 
vida, y no a la muerte. «Y algunos esto erais, pero habéis sido 
lavados, habéis sido santificados, habéis sido justificados en el 
nombre del Señor Jesucristo y en el Espíritu de nuestro Dios» 
(1 Cor 6, 11). El renacido por el bautismo, el que ha gustado el 
don de Dios, debe temer que al dar una nueva caida completa no 
le quede ya medio para convertirse, fuera de un inesperado e inme- 
recido milagro de Dios (Hebr 6, 4ss; 1 Ioh 5, l6ss). Sin duda 
que es el cristiano que ha perdido la gracia de su primera con- 
versión el que más necesita renovarse interiormente; mas el 
llamamiento a la conversión vale también — aunque en un sentido 
muy distinto — para el que ha conservado la gracia: es un llama- 
miento a ahondar más lo que principió en la primera conversión, 
a pasar a la «segunda conversión». Esta interiorización y profun- 
dización de la conversión es un urgente imperativo de la gracia : 
¡Sois hijos de la luz, vivid como tales! ¡ Habéis sido colocados en 
el reino de su Hijo muy amado, vivid dignamente conforme a tal 
vocación! ¡Estáis muertos para el pecado: mortificad en vosotros 
las obras del pecado! ¡Habéis resucitado con Cristo: vivid por la 
fuerza de su resurrección! (cf. Rom 6; 12, 2; 1 Cor 5, 7ss; 
Eph 2, 1ss; 4, 20ss; 5, 8; Col 1, 21ss; 2, 20ss; 3, 1ss). Esta con- 
versión se impone a todos los bautizados, y el ejemplo de los 
santos muestra que quienes toman en serio este llamamiento no 
creen nunca que ya no necesiten convertirse. 


1. Para comprobación de esta convicción apostólica, cf. A. KIRCHGASSNER, Siinde und 
Erlósung im Neuen Testament, Friburgo de Brisgovia 1950. 
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E. K. DierricH, Die Umkehr im Alten Testament und im Judentum, Stuttgart 
1936. 

M. Horrer, Metánoia. Bekehrung und Busse im Neuen Testament, tesis 
doctoral, Tubinga. 

Beunm, WURTHWEIN, «Metánoia», Theol. Worterbuch NT, 1v 972-1004. 

J. Gew1iess, Metánoia im Neuen Testament, en «Die Kirche in der Welt» 
1 (1948) 11, 149 ss. 

R. SCHNACKENBURG, Typen der Metanotapredigt im Neuen Testament, «Mún- 
chener Theol. Zeitschr.» 1 (1950) cuaderno 4, 1-13. 

R, Kocn, Die religiós-sitiliche Umkehr (metanoia) nach den drei altesten 
Evangelien und der Apostelgeschichte, «Anima» 14 (1959) 286-307. 

H. PoHLmaNN, Die Umkehr als Zentralbegriff der christlichen Frómmig- 
kett, Leipzig 1938. 

A. D. Nocx, Bekehrung, en Reallexikon fúr Antike und Christentum, edi- 
tado por Tm. KLauser, fascículo 9.”, Stuttgart 1951, 105-118, 

R. Garricou-LaGRANGE O. P., La seconde conversion et les trois votes, 
París 31951. 

L'Eglise et le pécheur («Coll. Cahiers de la Vie Spir.»), Paris 1948. 

J. M. Sarer, Handbuch der christlichen Moral 1, 462-568. 

J. B. HirscHeEr, Moral 11, 406-543 (cf. también los manuales de Moral de 
MAarTIN y DIECKHOFF). 

Y. Concar, La conversión. Étude theologique et psychologique, «Paroisse et 
Mission» 11 (1960) 493-523 (con abundante bibliografía). 


11. ESENCIA Y PROPIEDADES DE LA CONVERSIÓN 


1. Aspecto negativo: la conversión como alejamiento del pecado 


a) La conversión religiosa significa repudio del estado de 
perdición, del estado de pecado, de la « hamartía»”. En la Sagrada 
Escritura, hamartía designa no sólo el acto malo, sino el estado 
de perdición, la actitud, los sentimientos perversos, hostiles a Dios *. 
Lo terrible no es tanto el acto aislado de pecado, cuanto la 
raíz emponzoñada, el sentimiento perverso de donde proceden 
(libremente, claro está) los pecados singulares. La conversión 
es la victoria sobre el viejo Adán, dominado por el pecado y 
por la vida «carnal», para pasar a una vida nueva, la espiritual, 
formada y animada por el Espíritu de Dios. 

No es, pues, solamente la renuncia a alguna acción mala, ni 
a una costumbre pecaminosa: es el centro de la existencia el que 
debe cambiar, son los sentimientos del corazón, la actitud inte- 
rior. Es claro que esto no lo puede realizar el hombre por sí solo. 


2. Cf. G. QueLL, G. STráiHLin, W. GRUNDMANN, Theol. W. z. NT 1, págs. 267-320: 


Hamartía. 
3. Esto se expresa también por el empleo preferente del singular, sobre todo en san 


Juan y san Pablo. Cf, A, KIRCHGÁSSNER, O. C., págs. 253-55. Cf, supra, p. 397ss. 
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Únicamente Dios, haciéndose presente, puede suprimir la dis- 
tancia que lo separa del pecador. Así, el retorno de aquella región 
de perdición, donde no está Dios y donde habita el pecador, no 
puede obrarse sino por la aceptación imcondicional de la soberanía 
de Dios, que, en Cristo y mediante el Espiritu Santo, quiere lle- 
gar hasta cada uno de nosotros. l,o primero que el hombre pue- 
de aportar a su conversión es confesar no sólo que ha obrado 
mal, sino que él mismo es malo y que necesita redimirse y trans- 
formarse totalmente. Por eso, al predicar Jesús el reino de Dios 
y al exigir un trabajo de conversión, adoptó una actitud muy 
diferente frente a los pecadores que se reconocian por tales 
y frente a los «justos» que se jactaban de su fidelidad a la ley y 
que sabían encubrir a los ojos del prójimo y aun a sus propios 
ojos lo torcido de su corazón y de sus intenciones con la mera 
ejecución externa de la ley. Cristo no censura su celo por la ley; 
pero en su amor redentor pretende darles a entender a esos «se- 
pulcros blanqueados» (Mt 23, 27) que de nada sirve la fachada 
exterior cuando el corazón no se vuelve sinceramente hacia Dios 
y hacia el prójimo. 

b) La conversión religiosa es necesariamente el repudio de 
toda insumisión o «anomia». San Juan nota expresamente que 
todo quebrantamiento de la ley de Dios o «anomía» es pecado 
que priva de Dios y de la salvación (1 Ioh 3, 4). Quien resiste 
a la ley de Dios, muestra a las claras que resiste a Dios mismo, 
puesto que la ley es expresión inequívoca del amor y de los 
derechos soberanos de Dios. Y aunque en cada transgresión libre 
y voluntaria de la ley no se manifieste una oposición consciente y 
directa al divino legislador, con todo, quien la comete muestra que 
está en un estado de alejamiento de Dios. 

San Pablo muestra (sobre todo en Rom 7) cómo la voluntad 
amorosa de Dios, manifestada en la ley, se convierte para el 
pecador en ocasión para cometer el pecado. Si la «ley, con ser 
santa, justa y buena» (Rom 7, 12), acrecienta el número de las 
transgresiones y causa la muerte, ¡cuál será la corrupción del co- 
razón y cuán desesperado será el estado del pecador! (Rom 7, 13). 
Luego el retorno a la ley no es posible sino mediante la com- 
pleta renovación del corazón. La conversión es la aplicación del 
espíritu, el corazón y la voluntad a la nueva ley del amor. 

c) La conversión es el repudio de toda injusticia contra 
Dios, es la condenación de la adikía (cf. 1 Ioh 1, 9; 5, 17), fondo 
de todo pecado. El pecado es injusticia, es negación del honor 
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debido a Dios (cf. loh 7, 18), es repulsa del amor filial que el 
hombre debía ofrecerle a Dios, su padre, mediante una filial obe- 
diencia. Pues bien, la conversión postula por este nuevo título 
la renovación profunda del corazón. Preciso es introducir de 
nuevo en él el amor de la justicia, de aquella justicia que todo lo 
hace converger hacia Dios pagándole en glorificación y en sumi- 
sión el amor que Él profesa al hombre. Con esta conversión, la 
justicia humana adquiere una mayor altura y profundidad, mayor 
largura y anchura. 

Pero esta renovación en la justicia supone que Dios perdona 
al hombre sus pasadas injusticias estableciendo así nuevas rela- 
ciones con Él, por donde aparece de nuevo que el llamamiento a 
la penitencia es en realidad anuncio de la buena nueva e impera- 
tivo de la gracia. 

d) La conversión es el repudio de toda mentira y falsedad 
en el sentido de san Juan (1 Ioh 2, 4, 8; 1, 6; 2 Ioh 4; Ioh 3, 
20s; Apoc 22, 15). El cristiano que está en gracia, «está estable- 
cido en la verdad», «obra la verdad» (Ioh 3, 21; 1 Ioh 1, 6; 
Eph 4, 15); el pecado lo derroca de ese estado, para lanzarlo a la 
falsedad, envolverlo en el espíritu de mentira de este mundo 
(Rom 12, 2) y someterlo al espíritu del diablo, padre de la men- 
tira (Ioh 8, 44). La conversión impone un cambio total de ideas, 
exige un espíritu completamente nuevo, el «espíritu de la ver- 
dad» (Rom 12, 2). 

La verdad divina, al convencer al pecador de su culpabilidad, 
le muestra que se ha dejado seducir por el demonio y su espíritu 
mendaz. El reconocimiento doloroso de esta verdad acusadora, 
única que le puede devolver su libertad, es el camino para la con- 
versión, que en todo su recorrido es un «sí» decidido a cuanto 
la verdad divina pueda pronunciar sobre el pecador. 

La sabiduría de la cruz (1 Cor 1, 23s; 2, 1ss), que es nece- 
dad para el viejo Adán, exige imperiosamente este cambio total 
de la falsa sabiduría humana. 


2. Aspecto positivo: la conversión como retorno a Dios 


La esencia de la conversión no se descubre perfectamente 
sino a la luz de su término final. Al comenzar Cristo a anunciar 
la buena nueva, lo primero que hizo fue exigir la conversión: 
de donde hemos de concluir que es de importancia capital no sólo 
para la inteligencia de lo que constituye la conversión, sino para 
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la imitación de Cristo en general, el conocimiento exacto de lo 
que significa su llamamiento. 

<«Metanoeite», ¡convertios! (Mt 4, 17). Lo que esta exhor- 
tación pide en primera línea no son actos de penitencia; no sig- 
nifica en primer término: «haced penitencia». Tampoco se al- 
canza plenamente su sentido traduciéndola, con arreglo a la filo- 
logia, por «cambiad de pensar». Indudablemente la conversión 
impone lo uno y lo otro: los sentimientos y actos de penitencia 
y el cambio de mentalidad. Mas la esencia de este llamamiento: 
«convertios», «metanoeite», es propiamente un llamamiento a la 
dicha de la buena nueva: «Retornad al hogar, porque ya llegó 
el reino de Dios». Metanoia, ya empleado por los Setenta, tra- 
duce el hebreo schub, que ante todo significa retorno de la cauti- 
vidad, y está frecuentemente unido o reemplazado con epistré- 
phesthai: retornar, volver a la patria (cf. Act 3, 19; 5, 31; 17, 30; 
26, 20; 1 Petr 2, 25)* Así, el llamamiento a la conversión, lanzado 
por Cristo, debía despertar el más vivo anhelo de retornar bajo 
la soberanía de Dios, de reanudar los lazos de la divina. amistad 
con un pacto de amor. El llamamiento tenía que hacer vibrar las 
cuerdas más sensibles de la piedad israelita. En la gran parábola 
de la conversión, la del hijo pródigo, resuenan también los en- 
cendidos acentos de los profetas, excitando al pueblo a retornar al 
amor primero con Dios, o a una amistad más íntima todavía 
(cf. Ier 3, 14). 

Es, pues, la conversión una acción del todo personal. Por ella 
se reanudan las relaciones más íntimas y personales con Dios; 
mediante ella se rehabilita el pecador en sus perdidos derechos 
filiales : «¡me levantaré y retornaré a casa de mi padre!» (Lc 15, 18). 

Nuevos pensamientos, nuevas ideas pueden obrar profundos 
cambios en el hombre, mas mo tanto como una íntima amistad. 
La conversión reanuda las relaciones con Dios, mas no unas 
relaciones cualesquiera de amistad, sino las relaciones de hijo. 
A trueque de reanudarlas hay que sacrificarlo todo y entregarse 
entero, no sólo con la inteligencia sino mucho más con el cora- 
zón. En Dios encontramos a nuestro creador, y sobre todo a 
nuestro Padre, que nos tiende sus brazos amorosos. Sólo Él 
puede llenarnos completamente, sólo Él puede hacernos dichosos 
(cf. 1 Petr 2, 21-25). 


4. Para todo esto cf. SCHNACKENBURG, Typen der Metanoiapredigt im NT, <Mún- 
chener Theol. Z.» (1950) 1-13; Bemm y WÚRTHWEIN, Metánota, en Th. W. zum NT 1v, 
págs. 992-1001. 
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La predicación bíblica y la fenomenología de la psicología religiosa 
están de acuerdo en señalar este carácter personal de la conversión. 
La psicología religiosa la define: «una relación personal con el Altísimo 
que principia o se reanuda después de una crisis» 5, 


La «simple conversión moral», el simple repudio del no- 
valor, para establecer el contacto con los verdaderos valores mo- 
rales, queda muy lejos de esta relación de amor filial, propia de 
la conversión personal sinceramente religiosa y cristiana. 

Para ésta, el pobre pecador puede estar en una deplorable 
situación moral: la mente obnubilada, la voluntad debilitada, los 
malos hábitos dominantes. Pero al menos no se engríe como el 
profesional de la moral independiente, que no busca a Dios, 
sino a sí mismo, ni quiere reconocer la divinidad de Dios, ni sus 
derechos de Padre y Señor. El que se convierte al impulso de la 
religión podrá seguir aún enfermo por las heridas que le cau- 
saron sus extravíos. Pero su retorno interior a Dios es ya un 
himno de alabanza a la soberanía de Dios y a su misericordia. 

El árbol de la moralidad comienza ya a brotar en un terreno 
apropiado y se asocia a este himno. Por eso «em el cielo habrá 
más alegría por la conversión de um pecador, que por noventa 
y nueve “justos” que no necesitan penitencia» (Le 15, 7), o que 
así se lo figuran, y que basándose en su corrección moral des- 
cuidan el buscar a Dios, buscándose a sí mismos *. 


3. Relación entre conversión y reino de Dios 


El restablecimiento de la soberanía de Dios y del pacto de 
amor con Él y por Él establecido, aparece ya en la predicación 
de los profetas del AT en estrecha y recíproca relación com la 
conversión”. Igualmente en la predicación del Precursor y en 
la de Jesús: el motivo básico, el que ha de conducir forzosamente 
a la conversión, es el alegre anuncio de la llegada del reino: 
«¡Tornaos, convertios, porque ya llega el reino de Dios... porque 
el reino de Dios está ya aqui!» (Mt 3, 2; 4, 17; Mc 1, 15). 
La verdadera conversión consiste en «buscar primero el reino 
de Dios» (Mt 6, 33), en «entrar en el reino de Dios», en «reci- 
bir el reino de Dios», con candorosa sencillez y humildad, como 


53. M. T. L. Penino, La comscience +eligieuse, Paris 1935, pág. 123. 

6. Cf. H. PomLmann, Die Metanoia als Zentralbegriff der christlichen Frommigkett, 
Leipzig 1938, pág. 42. 

7, K. L. Scumior, Basileía, en Th. W. zum NT 1, 573-595, 
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el niño recibe un regalo de sus padres (Mt 18, 3; Mc 10, 15). 
El reino de Dios implica un combate contra el reino de este 
mundo. No puede entrar en él (o sea, considerarse convertido) 
quien acepta una paz vergonzosa con el espiritu del mundo 
(Mt 10, 35). El reino de Dios sufre violencia (Mt 11, 12; Lc 16, 
16). Mas, aunque al exterior hay combate, trabajos y persecu- 
ciones, en el interior es esencialmente «reino de paz», reino de 
justicia, de gracia; es el reino de la gloria y del amor de Dios 
que empieza a manifestarse. 

Para «entrar en el reino de Dios» no bastan propósitos im- 
precisos ni fórmulas vanas; se requiere la firme determinación 
de conformarse con la voluntad del Padre celestial (Mt 7, 21). 
En este reino no entrará cosa impura, ni quien cometa abomi- 
nación y mentira (Apoc 21, 27; 22, 15). «¿No sabéis que los 
injustos no poseerán el reino de Dios?» (1 Cor 6, 9s; Eph 5, 
5; Gal 5, 19). Así como el reino de Dios está abierto a los 
que gimen bajo el pecado (1 Cor 6, 11), así excluye rigurosa- 
mente a los que con él se avienen, porque el pecado por su misma 
naturaleza es inconciliable con el reino, al que intenta destruir 
y retrasar su venida. 

Puesto que a la conversión corresponde el establecimiento del 
reino de Dios, síguese de aquí que no puede pedir sinceramente, 
en el padrenuestro, que «venga a nosotros» este reino, aquel 
que no se ha convertido, o cuya primera conversión no ha pe- 
netrado hasta el centro de su alma. De ahí que la conversión, 
si es auténtica, tiene desde el principio necesariamente un carác- 
ter apostólico. Y la conversión será tanto más firme, cuanto 
mayor conciencia tenga el converso desde el principio de que ha 
de convertirse en miembro vivo y activo del reino de Dios, y se 
le invita a que constituya una de las piedras vivas «de la casa 
espiritual, del sacerdocio santo» (1 Petr 2, 5). 

Toda conversión, toda plegaria y esfuerzo para el adveni- 
miento del reino de Dios se sitúan en un clima de gracia entre 
el primer advenimiento redentor del reino, por la encarnación del 
Verbo, por la pasión y resurrección de Cristo, y el advenimiento 
segundo y definitivo, cuando se presente Dios con la majestad 
de la parusia y del juicio universal. En aquellos dones y en esta 
promesa se funda la posibilidad de la conversión, su esperanza 
dichosa y al propio tiempo su urgencia. Precisamente por estar 
vinculada a la venida del reino de Dios, la conversión reviste el 
serio carácter escatológico de este mismo reimo. Es la hora de 
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la decisión, urgente e ineludible. La predicación profética de san 
Juan Bautista, tomada en su conjunto, presenta la primera venida 
del reino como juicio, ya de salvación, ya de condenación, según 
se acepte o se rechace el reino y el llamamiento a conversión. 
Cristo mismo, al exigir la conversión, no la coloca únicamente 
en el cuadro de su primera venida en gracia, sino también 
con insistencia la orienta hacia su futura aparición, en la hora 
que nadie conoce, cuando vendrá para juzgar al mundo con justicia 
y dar a cada cual su merecido (cf. Mt 11, 20ss; 12, 41; 26, 24; 
Lc 13, 3ss; 19, 40ss; 23, 28ss; loh 15, 6; 17, 12). El que haya 
rehusado convertirse, rechazando la gracia del reino de Dios que 
se le ofrecía, será juzgado más severamente que Sodoma y Go- 
morra (Lc 10, 1l1ss). Nuestra «era de salvación» es en realidad 
«la última hora» (1 Ioh 2, 18), la hora de la decisión y separación 
definitiva. El tiempo que media entre el primero y segundo adve- 
nimiento de Cristo es el tiempo de la gracia y de la paciencia 
y espera de Dios, que quiere darle a cada uno todo el espacio 
necesario para su conversión. Razón de más para que sean juzgados 
con mayor rigor los que no lo hayan aprovechado (cf. Rom 2, 4ss; 
2 Petr 25). «¿Cómo lograremos nosotros rehuir el juicio de Dios, 
si tenemos en poco tan gran salud, que principió al ser promul- 
gada por la predicación del Señor?» (Hebr 2, 3s). 

El bautismo y la buena nueva que hemos abrazado «nos 
acercan a la salvación», mas por lo mismo, atendiendo a aquella 
última hora desconocida, precisa que «sacudamos el sueño y 
desechemos las obras de las tinieblas» (Rom 13, 11ss). A los po- 
deres seductores de las tinieblas solamente puede hacerles frente 
con éxito quien en su propio corazón y en su medio es capaz de 
desenmascararlos y combatirlos con las «armas de la luz» (Rom 
13, 12). 

Este carácter escatológico de la metamoia — conversión, re- 
torno —, don y exigencia del reino de Dios en su primera venida 
de gracia por el Espíritu Santo (cf. Act 5, 31), le confiere un 
íntimo dramatismo: al temor se une la esperanza, al sufrimiento 
el canto jubiloso, que presagia la venida triunfante de Dios a 
establecer definitivamente su reino. La predicación evangélica de 
la conversión anuncia, pues, el júbilo de la victoria alcanzada por 
Cristo con su advenimiento, el de la gracia, y canta la gloria de 
su muerte y resurrección triunfante; mas nos pone también en el 
corazón el temor y temblor de su última venida, «en su reino y ma- 
jestad» (Mt 16, 28; 24, 30; 26, 64). Las exhortaciones a la con- 
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versión que se apoyan en el pensamiento de la muerte y del jui- 
cio particular van todas iluminadas por esta luz escatológica 
(cf. Act 3, 19ss; 17, 30ss; Apoc 2,5.16; 3, 3.19ss). 


B. HáxrixG, En qué consiste la conversión, en El mensaje cristiano y la hora 
presente, Herder, Barcelona 1968, 353-364, 

A. LANDGRAF, Siúnde und Trenmumg von der Kirche, «Scholastik» 2 (1930) 
210-248. 

—, Siúnde und Gliedschaft am geheimmisvollen Leib, Dogmengeschichte der 
PFriúhscholastik, parte 4.2, Ratisbona 21956, 48-99. 

M. Scumaus, Reich Gottes und Bu fsakrament, «Mimnchener Theol. Zeitschr.» 
1 (1950), cuaderno 1, 20-37. 

B. PoscHMannN, Die innere Struktur des BuBsakramentes, «Minchener Theol, 
Zeitschr.» 1 (1950) cuaderno 3, 12-30. 


4. La conversión, gracia singular 


Ni la ley exterior, ni la mera acción del hombre pueden ex- 
plicar en su núcleo más hondo y en su íntima esencia el enigma 
de la conversión y del progreso en la vida cristiana. Sólo por 
la operación de la gracia de Dios adquiere la ley exterior su 
poderosa a la vez que dulce fuerza obligatoria, y las facultades 
humanas toda su grandeza. 


Ya en las exhortaciones proféticas a la penitencia resuenan siempre 
los acentos de la esperanza, o sea la buena nueva de que Dios, el día 
que venga a ejercer su juicio sobre la tierra, salvará a su pueblo, al 
«resto amado» (cf. Hab 3; Os 14, 1-6). Dios, para salvar a su pueblo, 
para ganarlo a un amor siempre más íntimo y sincero, ora lo abruma 
de beneficios, ora lo amenaza con la condenación, ya le hace sus repro- 
ches y reclamos, ya le da sabios consejos. Todo esto debe conducirlo 
a la intima y sincera comunión de amor. Pero a ese término no se llega 
sino pasando por la sincera conversión del corazón. Pues sólo los que 
se conviertan se salvarán (Zach 1, 3ss). La predicación profética señala 
claramente que la conversión es acto de la libre determinación del hom- 
bre; mas con igual claridad indica que es obra de Dios. 

Es Dios quien principia «derramando su espíritu de gracia y de 
súplica sobre la casa de David» (Zach 12, 10-14). Este espíritu les hará 
reconocer con corazón contrito su propia miseria y les hará volver las 
miradas hacia aquel «a quien traspasaron» (Zach 12, 10). Todo depende 
de Dios, pero a todo ha de colaborar el hombre: de ahí la oración que 
dirige a Yahveh pidiéndole la conversión como retorno a la casa pa- 
terna: «Conviértenos a ti, ¡oh Yahveh!, y nos convertiremos» (Thren 5, 
21; ler 31, 18; Ps 79, 4.8.20). Anunciando los tiempos mesiánicos, los 
profetas presentan la futura conversión no sólo como una renovación de 
obras buenas, sino como la renovación interior, la del corazón, fuente 
de vida santa, fuente de amor. Alegraos: Dios mismo purificará los 
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manchados corazones «con un agua pura» (Zach 13, 1; cf. Ps 50, 9). 
Él derramará su espíritu y a los hombres que por corazón tienen un 
pedernal, les dará un corazón de carne, un corazón amante (Ez 11, 19: 
36, 25-29; 39, 29; Is 4, 4s). La ley exterior sólo podrá inclinar los hom- 
bres a la conversión porque Dios inscribe su ley en el centro del corazón 
(ler 31, 33ss). Tanto más inevitable e imperiosa será la exigencia de 
que el hombre renueve su corazón, obre conforme al amor que mueve 
su corazón renovado (Ez 18, 31). 

La realización de estas promesas en la Iglesia de Cristo muestra 
aún más claramente que el imperativo de salvación, o deber personal 
de convertirse, le es repetidamente impuesto al individuo por la ple- 
nitud de la era de redención, por la nueva ley de la gracia, propia de 
nuestra era escatológica, y por la acción renovadora del Espiritu Santo. 


a) La conversión y el auxilio de la gracia 


No sólo de un modo general llama Dios a conversión por 
su evangelio y sus mandamientos: se dirige también a cada uno 
de nosotros en particular, y cada una de las conversiones es un 
don suyo estrictamente personal (cf. Act 3, 26; 5, 31; 11, 18; 
loh 6, 44; Apoc 2, 21). Es dogma fundamental del cristianismo 
que tanto el comienzo como el progreso en el camino de la con- 
versión está precedido por el reclamo y el llamamiento de la gra- 
cia?. Dios llama a cada uno por su nombre; lo llama no sólo 
exteriormente por el evangelio, sino también for una solicita- 
ción interior de la gracia. Mas lo llama de modo que una autén- 
tica conversión no se verifica sin la libre cooperación del hombre. 


Es san AcustíÍN quien ha expuesto con particular relieve la obra de 
Dios en la conversión. Sus Confesiones, más que la humilde declaración 
de sus culpas, son un singular panegírico a la acción de la gracia en 
su conversión, y a la disposición admirable de la providencia que conju- 
gaba los acontecimientos exteriores con las luces y toques interiores 
de la gracia. «Mis bienes son tus leyes y tus dones; mis males, mis 
delitos y tus juicios»? «Es el Señor el que despierta al muerto para 
que salga del sepulcro, es Él quien toca el corazón» *%. «Dios clamando 
con una fuerte voz, esto es, por una fuerte gracia, te conduce a que lo 
confieses» *, 


De que la conversión sea obra a la que Dios llama por su 
gracia interior, síguese una importante consecuencia para la teo- 
logía moral. Si la conversión no se ha de mirar sólo a partir 


8. Cf. Dz 103ss; 176ss; 793ss, 

9. San Acustín, Confessiones lib. x cap. 4, 4, PL 32, 781. 
10, San AcustÍín, Sermo 295 PL 38, 1349-50, 

11. San Acustín, In loannem tr. 49, PL 35, 1737. 
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de la ley puramente exterior (por mucho que ésta posea tam»- 
bién en conjunto el carácter de una «gracia externa»), sino a 
partir de la intervención graciosa de la divina providencia, y 
sobre todo del impulso e iluminación interiores de la gracia, 
resulta superflua la famosa cuestión planteada por algunos teó- 
logos modernos, a saber, cuánto tiempo puede diferirse la con- 
versión sin cometer con esta dilación un nuevo pecado. Sin duda 
no hay ley que prescriba término a la conversión. Mas apelar 
a este argumento es olvidar que la ley suprema del reino de Dios 
y la que regula la conversión, es la gracia; ahora bien, «si hoy 
escucháis su voz, no endurezcáis vuestro corazón» (Ps 94, 7s). 


El pedir treguas a la gracia, además de constituir un 
grave peligro para la salvación, es de por sí una falta de 
amor, es una ingratitud, un pecado. 


Por lo que toca a la obligación de confesar, o de juzgar e 
imponer penitencia a estas infidelidades a la gracia — conforme 
a la ley general de la confesión —, no queremos afirmar aquí 
que haya obligación de confesarse de cada una de ellas. Precisa- 
mente porque lo que aquí importa sobre todo es la ley de vida 
de la gracia, no la simple ley penitencial. Mas es uno de los más 
claros y precisos indicios del estado moral del pecador la con- 
ducta que observa después de cada falta, cuando la gracia lo 
llama a volver sobre sí y a arrepentirse interiormente: el que 
le es fiel, se arrepiente luego o muy pronto; el que está acostum- 
brado a serle infiel, desatiende el llamamiento a la conversión 
y apenas si oye las aldabadas de la gracia. 

El carácter gratuito de la conversación nos hace ver también 
el gran peligro que hay en diferirla. El hombre no es dueño de 
la gracia. Al rehusar ahora a colaborar con ella, ha de temer 
que Dios se retire y ya no vuelva a iluminarlo tan claramente ni 
a llamarlo de un modo tan alto y audible. Hay momentos de la 
gracia especialmente preciosos, que no se pueden rechazar sin 
graves consecuencias: una misión, el encuentro con una persona 
santa, los reveses temporales, las enfermedades, cosas todas que 
incitan a la reflexión. Es la gracia la que pone a disposición 
del hombre la libertad interior necesaria para convertirse. ¡Cuán 
evidente es entonces que el desestimar y despreciar la gracia, 
cuando se ofrece, pone en peligro esa libertad, a medida que 
crece la inclinación a resistir las amorosas solicitaciones de Dios! 
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La gracia de Dios es, pues, la que decide al hombre a empren- 
der el camino de la conversión y la que lo sostiene en todo su 
recorrido. Mas la conversión no es sólo voluntad de volver a 
Dios: hay algo todavía mucho más intimo y maravilloso que la 
constituye como una obra exclusiva de la gracia: es la transfor- 
mación interior, es el reingreso en la casa paterna, es la santifi- 
cación del hombre. Respecto a esta intervención especial de la 
gracia, o respecto a la voluntad y promesa divina de obrar esta 
transformación, presenta Dios una doble exigencia. La primera 
se contiene en el precepto de «reconciliarse»: «Reconciliaos con 
Dios» (2 Cor 5, 20). Dios nos conjura que aceptemos la recon- 
ciliación que nos ofrece. La justificación exige al adulto la libre 
cooperación con la gracia. De consiguiente, la solicitación de la 
gracia que excita a la conversión incluye el precepto de entrar 
por el camino del arrepentimiento, doloroso, sí, pero iluminado por 
la esperanza. 

Más amplia es todavía la segunda exigencia de la justifica- 
ción: «Sé efectivamente lo que eres», es decir, vive conforme a 
la nueva vida. Razón ésta por la cual la teología moral cris- 
tiana no puede prescindir de estudiar la acción maravillosa de 
la gracia. 

1) Renacimiento. Lo que, según san Juan, corona la con- 
versión, lo que constituye propiamente su esencia es el «renacer 
de lo alto». El retorno y la readmisión a la casa paterna, a la 
casa de Dios, no es un hecho exterior: Consiste en una transfor- 
mación profunda e íntima del ser, llamada por Jesús nuevo 
nacimiento, nacimiento de Dios (Ioh 1, 11-13; 3, 35), de lo 
alto, «del Espíritu» (loh 3, 5). Así pues, convertirse es infini- 
tamente más que «renunciar al pecado», mucho más aún que 
«recibir el perdón de los pecados». Es el don de una nueva vida, 
un ser engendrado y nacido de la simiente divina (1 Ioh 2, 29; 
3, 9; 4, 7; 5, 1.4,.18). Además de perdonar los anteriores pe- 
cados, rompe Dios desde dentro las cadenas que esclavizan a ellos 
y al mundo: «El nacido de Dios no peca, y Dios lo guarda, y 
el maligno no lo toca» (1 Ioh 4, 18). «Todo engendrado por 
Dios, vence al mundo» (1 Ioh 5, 4). Al reengendrarlo por la gra- 
cia, da Dios al hombre el «corazón nuevo»; y él debe y puede 
dar testimonio de su renovación con un amor también nuevo para 
con Dios y para con los demás nacidos de Dios (Ioh 14, 12ss; 
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15, 2.8ss; 1 loh 5, 1s). Tan grande es la oposición que hay 
entre la recepción de la gracia de este segundo nacimiento y el 
pecado, sobre todo el mortal, que el evangelista san Juan parece 
no encontrar palabras lo suficiente expresivas para pintarla: «El 
que ha nacido de Dios no comete ningún pecado, porque la si- 
miente de Dios permanece en Él, y no puede pecar, porque ha 
nacido de Dios» (1 Ioh 3, 9). El apóstol sabe muy bien que los 
hijos de Dios pueden pecar de hecho y perder así la gracia de su 
renacimiento. Mas el pecado grave le parece una cosa inaudita, 
inconcebible en un cristiano, porque no es tan sólo una oposición 
a la ley exterior, sino la destrucción del principio vital de la 
vida divina. 

2) Nueva criatura. San Pablo expresa con igual energía la 
acción de la gracia de Dios en el convertido. De parte de Dios 
la conversión es un verdadero renacimiento, el convertido es una 
«nueva criatura»: kainé ktísis (2 Cor 5, 17), cuya aparición es 
sólo comparable con la del universo y de la luz”. La acción 
divina hace del convertido «una nueva criatura según el Espíri- 
tu», el Espíritu del Señor reduce a la nada al hombre carnal, 
al viejo Adán. «El que es de Cristo se ha hecho criatura nueva; 
lo viejo pasó, todo se ha hecho nuevo» (2 Cor 5, 17; cf. 2 Cor 3, 
lóss; Eph 4, 22ss; Gal 6, 8). 

3) Nueva libertad. El convertido por esta acción creadora 
de Dios recibe, con la condición de hijo, la nueva libertad de 
los hijos de Dios (Rom 8, 10-7; 2 Cor 3, l6ss; Eph 5, 8; 
Gal 4, 4s), y con ello una relación fundamentalmente distinta 
con la ley. 

En adelante, la ley no tiene ya por qué coaccionarle exterior- 
mente O amenazarle, como un esclavo. Ha dejado de estar bajo 
la acusación de una ley, a la que daba fuerza su estado pecador. 
Ahora está bajo la ley de la libertad y de la gracia, que desde 
su interior le enseña a descubrir en el precepto exterior la voz 
del Padre, el llamamiento del amor. La condición filial es ahora 
su verdadera ley 

4) Nueva justicia. Cuando Dios acoge al convertido, lo jus- 
tifica por la gracia, no por una declaración judicial en virtud 
de las obras que puedan alegarse de la ley exterior (Rom, Gal). 
La justificación por Dios no es como la que obran los hombres, 


12. Cf Saw Acustiw, Conf hb x1,c 9, PL 32, 813s Fnarr um Ps 110 PL, 37, 
1464: «Ja justificación de un pecador es obra más estupenda que la creación del cielo 
y de la tierra » 
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puramente externa. La inefable justificación por la gracia es 
algo que procede del interior. Por tanto, la actitud del justificado 
no es la de quien mide sus actos por la mera prescripción legal, 
ni mucho menos la de quien hace el quite a las obligaciones y 
se contenta con el mínimo. Su regla es la de la perfecta obe- 
diencia filial, su regla es el amor, su regla es «producir los 
frutos de la justicia». 

5) Nuevo amanecer. La obra del Espíritu Santo hace pasar 
al convertido «de las tinieblas a la luz» (Eph 5, 8), con el co- 
rrespondiente deber de desasirse de las «obras vanas de las ti- 
mieblas» (Eph 5, 11ss) y de producir los «frutos de la duz» 
(Eph 5, 9ss). 

6) Resurrección con Cristo. La conversión a Cristo mediante 
el bautismo realiza en figura y en inefable realidad la muerte 
y la resurrección en Cristo, el tránsito de la muerte a una nueva 
vida, la repatriación al reino celestial de Cristo (Rom 6; Eph 2, 
1ss; Col 2, 13; 2, 20; 3, 1ss; cf. Ioh 5, 24). 

Con toda naturalidad deduce de aquí san Pablo que sobre 
el cristiano pesa el ineludible deber de desechar las obras de las 
tinieblas, las del viejo Adán, las del hombre carnal (Rom 6). 
Ya no puede el convertido conformarse con este mundo de tinie- 
blas (Rom 12, 2). La maravillosa renovación pascual le da la 
consigna de «retirar la vieja levadura» (1 Cor 5, 7ss). «Estar en 
Cristo», ser la morada del Espíritu de Cristo en nosotros exige 
una vida nutrida por Cristo, una sumisión perfecta a la dirección 
del Espíritu Santo. «Quien dice que permanece en Él debe andar 
como Él anduvo» (1 lToh 2, 6; cf. 1 loh 1, 6; 1 Cor 3, 3; 
Gal 5, 16.25; Col 2, 8; Rom 8, 1, especialmente Rom 6). 


c) La ley de los convertidos hajo la ley de la gracia 


La acción de la gracia divina que obra en nuestro 
interior da el impulso y la norma para una vida autén- 
ticamente cristiana y cuyo lema será: «nueva vida en 
Cristo por el Espíritu Santo». 


Esta existencia cristiana de convertido (la continua conver- 
sio O conversatio del voto monástico benedictino) nada tendrá 
de mecánico, ni nada comparable al desarrollo vegetativo. Es un 
imperativo dirigido a la libertad humana, aunque no a la vieja 
libertad humana, sino a la nueva de los hijos de Dios, la cual, 
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sin embargo, en nuestro tiempo terreno de prueba debe ser 
defendida y aumentada en continua responsabilidad y con el cons- 
tante peligro de desmayo. Las repetidas exhortaciones que la 
Sagrada Escritura dirige al convertido, amonestándolo a realizar 
en sus actos y pensamientos lo que Dios sembró en su ser y lo 
que ya posee en principio, dan a entender claramente que el mundo, 
mientras subsistan los restos de la existencia carnal, guarda todavía 
un peligroso ascendiente sobre el hombre y que la obra de la 
conversión no terminará sino cuando todos sus movimientos estén 
perfectamente regidos por el Espiritu Santo. 

Tales amonestaciones muestran al mismo tiempo que la ley, aun 
en su forma negativa de ley prohibitiva, conserva su importancia. 
(Para comprobarlo, basta consultar los catálogos de pecados en 
san Pablo y san Juan.) Mas la actitud de un convertido no es la de 
un esclavo que la soporta y aguanta a desgana. Preciso es que 
observe lo escrito en esos signos de peligro, en esas lineas de 
muerte. Sin duda que no abarcan todo el ámbito de la vida moral, 
pero su cumplimiento debe darse por supuesto. Lo que realmente 
guía a quien ha renacido por la gracia no es, sin embargo, la ley 
externa, expresada por escrito, sino la interna, la de la gracia, es 
decir, el espíritu de Cristo. Pero esto no significa, de ningún 
modo, que el hombre «espiritual» (pneumático) pueda obrar en 
desacuerdo con la ley positiva. Por el contrario; porque, sin dejar 
de contemplar las insondables riquezas de todo aquello que la 
gracia obra sin necesidad de ley externa, percibe la exigencia de 
la ley interna, escrita en su corazón. Es así como la ley externa 
llega a ser algo intimo suyo. Su amor filial le hace descubrir ahora 
en la ley, que de Dios viene y a Dios conduce, una guía sabia 
y paternal, cuyo verdadero centro es la ley interior de la gracia. 
En este sentido no está bajo la antigua ley, pero tampoco ha 
sacudido la ley: él es énnomos Khristá (1 Cor 9, 21), su ley es 
la de Cristo. Su nueva existencia en Cristo le dicta su conducta 
desde dentro. La vida divina (z0é) es su norma personal: mide 
su obligación «según la medida de la gracia de Cristo que ha reci- 
bido» (cf. Eph 4, 7, 13). 


El regenerado quebranta su ley si, escudándose en la ley positiva 
y prohibitiva, que no señala más que un mínimo, rechaza consciente- 
mente la dirección interior del Espíritu, el cual dicta la ley sobrena- 
tural de la gracia. Jamás se dará el caso de que la inspiración interior 
del Espíritu dicte cosa alguna en contra de las prohibiciones del decá- 
logo o del Evangelio; pero sí es normal que esa ley interior contradiga 
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al hombre carnal que se excusa diciendo: la ley general prohibitiva 
no me obliga, tampoco me obliga el consentir a la moción interior, ni 
estoy obligado al crecimiento en la gracia, puesto que todo esto no lo 
encuentro preceptuado. Quien así se escuda tras el mínimo legal para 
rechazar el llamamiento de la gracia, abandona la «ley de la gracia». 


La ley prohibitiva del Sinaí no corresponde exactamente a 
la ley que el cristiano lleva impresa en su corazón; ley que le 
dicta el nuevo ser que lo asimila a Cristo y que es propiamente 
la promulgada en el sermón de la montaña, ley del nuevo reino, 
del reino de Cristo, ley de amor sin reserva, de humildad, de 
amor a la cruz. Las prohibiciones del decálogo nos señalan los 
límites inferiores, cuyo cumplimiento es inexcusable, 

El sermón de la montaña pone ante nuestras miradas las 
cimas a las que se ha de aspirar. Ese ideal no se percibe clara- 
mente, sobre todo en cuanto a sus precisas obligaciones, sino a 
medida que crece la vida espiritual. Pero a intentar la subida, 
a ponernos en camino de realizar plenamente la ley perfecta de 
Cristo, nos obliga imperiosamente la misma vida que llevamos en 
nosotros, el nuevo ser en Cristo. En cuanto al adelanto efectivo 
y al cumplimiento real de la ley perfecta, debe estar en proporción 
del desarrollo de la gracia interior y de la moción del Espíritu. 

Es por lo mismo parte esencial de la ley de Cristo el creci- 
miento continuo en la gracia, la conversión continuada, la se- 
gunda conversión permanente. Y como no se trata de un creci- 
miento vegetativo, sino de la realización voluntaria y libre de 
la imagen de Dios, esta segunda conversión no puede realizarse 
sino reiniciando siempre la marcha con decisión y empleando 
simultáneamente todas las energías. Pero hay tiempos de bo- 
nanza y tiempos de borrasca. Los momentos de prueba son 
tiempos en que la gracia invita a mayor profundidad y a más 
elevadas ascensiones. 

El proceso moral de maduración implícito en la segunda con- 
versión es comparable a la escalada de un monte escarpado. El 
alpinista sube sin cesar, y aunque de vez en cuando resbale ha- 
cia atrás algunos pasos, la dificultad que tiene delante y el temor 
del peligro que yace a sus plantas le infunden nuevos bríos para 
ganar la cima. 


El crecimiento interior de la vida moral se caracteriza 
por el paso evolutivo de considerar como esencial no ya 
la mera observancia de los preceptos prohibitivos, sino el 
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percibir distintamente a Dios que nos habla a través de 
la voz interior y de la situación externa, mediante una 
comprensión cada vez más clara del punto central: amar 
y honrar a Dios y empeñarse por su reino. 


H. BouILLarD, Conversion et gráce chez saint Thomas d'Aquin, Paris 1944. 
Cf. «Revue Thomiste» 46 (1946) 603-612; 47 (1947) 178-189; «Bulletin 
Thomiste» 7 (1946) 45-58. 

P. Hrz1z, Die Glaubensbekehrung der Christen, «Anima» 12 (1957) 125-136. 

«Lebendige Seelsorge» 7 (1956): Bekehrung und Wandlung. 

«Lumiére et Vie» n.* 47 (1960): Conversion. 

R. Brucn, Die Bekehrung als Grundvorausseteung christlicher Existenz, Ihre 
Stellung im religiósen Leben und in der systematischen Theologie, Graz 


1059, 
A. SENFTLE, Menschenbildung in fransiskonischer Geistighiet. Die Bedeutung 


der franziskanischen Pónitentiallehre, Friburgo 1959. 
M. SEckKLER, Instinkt und Glaubensville. Gesichispunkte zur einer Theologie 
der Bekehrung nach Thomas von Aquin, Maguncia 1961. 


5. Estructura sacramental de la conversión 


En la economía efectiva de la salvación, la conversión está 
en conexión esencial con los sacramentos, en especial con el 
bautismo, la penitencia y la eucaristía. Los sacramentos no son 
apéndices arbitrarios, o meramente extrínsecos del camino de 
la salvación, sino que son la manifestación y concretización di- 
vina de ese camino. Por eso puede decirse que la conversión 
auténticamente regeneradora tiene un carácter esencialmente sa- 
cramental, aun cuando se realice sin dependencia aparente de los 
sacramentos. Esta verdad la expresa la teología tradicional di- 
ciendo que no hay justificación posible para el pagano sin al 
menos el bautismo de deseo (baptismus flaminis), o el de la 
sangre, por el martirio, cuando no es posible el de agua. Es 
igualmente imposible la justificación del cristiano que ha caído 
en pecado mortal, sin el sacramento de la penitencia, o al menos 
sin el deseo implícito de recibirlo *, o como lo expresa santo 
Tomás: Los actos de conversión propios de la virtud de la peni- 
tencia sólo reconducen a la gracia «en tanto que hacen referen- 
cia al poder de las llaves, confiado a la Iglesia, por lo que es 
evidente que la remisión de la culpa, siendo efecto de la peni- 
tencia en cuanto virtud, lo es más todavía de la penitencia en 
cuanto sacramento» * Toda conversión salutífera «está, pues, 


13. Dz 897s. 
14, ST 111, q. 86 a. 6. 
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en dependencia de la pasión de Cristo, ya por la fe, ya por su 
ordenación al poder de las llaves de la Iglesia. Y así en ambas 
maneras, tanto mediante la virtud como mediante el sacramento 
de la penitencia, obra la remisión de la culpa en virtud de la 
pasión de Cristo» *, 

Por tanto, la conversión salutifera, con O sin la recepción 
efectiva de alguno de los sacramentos a los que se ordena, tiene 
verdadera eficacia por hundir sus raíces en la fuente de los sacra- 
mentos, O sea en la muerte y resurrección de Cristo, señor y 
origen de todos los sacramentos. Del mismo modo la recepción 
Íructuosa de estos sacramentos de reconciliación, sobre todo del 
de la penitencia y bautismo *, supone el espiritu de metanoia, de 
conversión, del consciente retorno a Dios con toda el alma, pues 
lo propio de estos sacramentos es provocar, expresar, perfeccio- 
nar y santificar, mediante la virtualidad divina que encierran, 
nuestros esfuerzos de retorno a Dios. 


La estructura de los sacramentos de reconciliación nos señala los ras- 
gos esenciales de la conversión. En efecto: 

a) La conversión es un encuentro personal con Cristo, mediante la fe 
y la confianza. Tiene por finalidad la asimilación con Cristo. 

b) El retorno a los sacramentos de la Iglesia y la conversión por medio 
de ellos establecen una relación intima con el reino de Dios y con su forma 
visible, que es la Iglesia. 

c) El retorno del pecador mediante los sacramentos (actos litúrgicos) 
le hacen contraer una obligación sagrada con respecto al culto divino. 


a) La conversión, encuentro sacramental con Dios 


La estructura de los sacramentos de reconciliación señala 
a la conversión su sentido propio y su finalidad: el encuentro 
personal con Cristo. La conversión es, por esencia, cristocéntrica. 


1) Encuentro con Cristo por medio de los sacramentos 
de la fe 


Los sacramentos son los grandes signos de fe: como tales, 
son una divina exhortación a unirnos a Cristo por la fe. De su 
celebración efectiva — sobre todo cuando está animada de una 
fe viva en la Iglesia — surge una poderosa corriente de con- 
versión. 


15. Ibid. ad 3. 
16. Cf. Dz 894. 
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«Cuando leemos la historia de la conversión de pueblos en tiempos 
antiguos y modernos, advertimos que la chispa religiosa que las ha pro- 
vocado ha sido la celebración de los sagrados misterios» *, 

El sabio directorio del episcopado francés para la «Pastoral de los 
sacramentos» 1% se propone, como explica en el prólogo monseñor Guer- 
ry, «impulsar un gran movimiento de evangelización sacramental», o sea 
«por los sacramentos y en dependencia de los mismos». Entre la evangeli- 
zación y el recurso a los sacramentos no puede haber ninguna oposición» *, 
La digna celebración de los santos sacramentos, de los santos misterios de la 
fe por un sacerdocio santo y por un pueblo profundamente creyente, tiene una 
importancia fundamental en la conversión de los creyentes, y aun de los 
incrédulos. Tampoco hay que desatender la inteligibilidad del lenguaje (cf. 1 
Cor 14, 1-24); pues la palabra y el signo han de proclamar el misterio de 
la fe, ser expresión de la fe de la comunidad celebrante y de este modo 
avivar y ahondar la fe. 


La obra de la conversión debe, pues, examinarse a la luz 
de los sacramentos, y al mismo tiempo debe encaminarse a ellos; 
pues los sacramentos son los «signos de la fe», y por ellos se 
obra y sensibiliza el encuentro de los fieles con Jesucristo. 

La primera condición para que la conversión resulte un en- 
cuentro personal con Cristo, es la fe y confianza del pecador 
en que Dios, que lo llama por su nombre, tiene la voluntad de 
sacarlo del abismo de perdición en que yace. La voz que nos 
invita al sacramento, nos da la seguridad de que si Cristo mu- 
rió y resucitó fue también para nosotros. 

Así, la fe que despierta la confianza es el primer paso en el 
camino de la conversión (cf. Hebr 6, 1; 11, 6ss; Act 20, 21; 
26, 18)”. Por la fe ilumina Cristo al pecador y le muestra la 
gravedad de su estado; es Él quien le indica el camino de la espe- 
ranza, que no es otro que el mismo Cristo, camino que los santos 
sacramentos abren a todos. 


Mas para la perfecta y auténtica conversión no basta la fe sin la 
caridad, aunque sea una fe absoluta en la salvación por Cristo. Seme- 
Jante fe no sería más que la «fiducia» protestante. Por medio del sacra- 
mento quiere Cristo apoderarse del hombre total, con su inteligencia, su 
corazón y su voluntad, del mismo modo que la fe pide, por naturaleza, nro- 
longarse en la esperanza y la caridad. 


17. Romano GUARDINI, en WAGNER-ZAHRINGER, Eucharistiefeier am Sonntag, Primer 
congreso litúrgico, Tréveris 1951, pág. 64. 

18. Éd. Bonne Presse, pág. 18. 

19 L.c. 

20. E. STAKEMEIER, Der Glaube des Súnders, «Theol. u. Glaube» 27 (1935) 416-438. 
El mismo, Das Trienter Konzil úber den Glauben im Stand der Ungnade, «Rómische Quar- 
talschr.» 42 (1934) 147-172. El mismo: Glaube und Rechifertigung, Friburgo de Bris- 
govia 1937. 
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Con admirable claridad describió san Acustín los diversos grados y 
etapas de la conversión bajo la acción de la gracia: la inteligencia abraza 


la fe, el corazón rectifica sus afectos, la voluntad se fortifica para el 
combate *, 


El encuentro auténtico con Cristo en los sacramentos exige 
la fe, la esperanza, la sumisión y al menos la disposición a re- 
cibir la divina caridad que Cristo mismo infunde en el sacra- 
mento de la reconciliación o en relación con él (votum sacra- 
menti). 

Mediante los sacramentos, «signos de la fe», la acción re- 
dentora de Cristo y nuestro encuentro con Él se convierten en 
una experiencia de la fe de carácter personalisimo, a condición 
de que no rehusemos nuestra colaboración. La estrecha unión 
que reina entre la conversión y los sacramentos reconciliadores 
nos da una prueba divina e inequivoca de que Cristo mismo 
excita, santifica y perfecciona los pobres esfuerzos que realiza- 
mos para llegar a la conversión perfecta. «Pero éste... vive 
siempre para interceder por... los que por Él se acercan a Dios» 
(Hebr 7, 24s; cf. 1 Ioh 2, 1s). 

El arrepentimiento mira al «perdón de los pecados» (cf. Lc 3, 
3; 24, 47; Act 3, 19), o sea que ésta es su finalidad y ésta su 
esperanza, perdón que nos otorga Cristo en el sacramento (o 
en vista de él) por los méritos de su pasión y resurrección. Po- 
demos, pues, afirmar que el arrepentimiento y la conversión nos 
encaminan hacia los sacramentos, los signos sensibles de nuestra 
fe, donde nos espera Cristo. La voz que nos invita a los sacra- 
mentos sustituye el sentimiento agobiador de nuestra impotencia 
por el de la humilde confianza en la misericordia omnipotente de 
Dios, que reside en Cristo. 

La conversión se relaciona particularmente con los sacra- 
mentos de bautismo, de penitencia y de eucaristía, en los que el 
encuentro con Cristo es particularmente característico. 


2) Asimilación a Cristo por el bautismo 


El sacramento fundamental del retorno a Dios es el bautis- 
mo (cf. Act 2, 38). Ya en la predicación de san Juan Bautista 
aparece la conversión formando un todo con el bautismo, ima- 
gen expresiva del futuro bautismo en el Espíritu, sello particular 
de la conversión (Mc 1, 4; Lc 3, 3.16; Act 13, 24; 19, 4ss). 


21, Cf. J. M. Le Buono, Les conversions de saint Augustin, París 1950. 
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Según la acertada expresión del apologista san Justino 2 el 
bautismo es «el baño de la conversión (lutrón tés metanoías), 
que puede purificar sólo a los que se convierten» (a los que 
retornan: metanoésantes). 

Cristo llama bautismo a su muerte expiativa. «Con mi bau- 
tismo tengo que ser bautizado, y ¡qué angustia la mía hasta que 
no lo vea cumplido!» (Lc 12, 50). La muerte de Cristo obró la 
gran transformación. De su muerte redentora fluye la fuerza sal- 
vífica y santificante del bautismo. Su muerte fue el sello que puso 
Cristo a su amor al Padre y a sus hermanos ansiosos de redención 
(cf. Lc 12, 49). En cuanto a nosotros, el bautismo nos imprime 
la nueva ley, adaptada a nuestro nuevo ser, ley que hemos de guar- 
dar animados por el amor a Dios y al prójimo. Si, por el bautismo, 
la muerte salvífica de Cristo se nos torna actual seguridad que 
funda nuestra esperanza: «¡también morí por til», también nos 
carga con un apremiante deber: «¡como hice con vosotros, haced 
con los demás !» 

El perdón de los pecados y el retorno del pecador al amor 
de Dios se verifica por el bautismo «en el nombre de Jesús», 
esto es, por su llamamiento, por su presencia eficiente, por su 
omnipotencia, por nuestra unión con Él”. Está claro, pues, que 
la conversión tiene el carácter de un encuentro con Cristo. En- 
cuéntranse Cristo y el pecador: éste con su miseria, su confian- 
za y abandono, y Cristo con la omnipotencia de su pasión y 
resurrección y con la promesa de la redención definitiva el día 
magno de la parusía. 

Es el propio Cristo quien, en el sacramento del bautismo, 
espera al pecador que retorna para comunicarle los frutos de la 
redención. Es Él quien da fuerza y aplomo a los pasos que lo 
conducen hacia Dios. Bautismo y conversión significan «retorno 
a Cristo» y «acogida por Cristo». Prepararse a la conversión 
significa quitar los obstáculos que pudieran oponerse a la aco- 
gida de Cristo. 

Según la efectiva significación del bautismo, la meta de la 
conversión es la asimilación a Cristo, a su pasión y resurrec- 
ción, asimilación que es germen y prenda de la unión definitiva 
con Él en el reino de la gloria (cf. Rom 6; Col 3, 1ss; 1 Petr 2, 
21-25). 

El bautismo, sacramento fundamental de la conversión, no 


22. Diálogo con Trifón 14, 1. 
23. Cf. BIETENHARD, Ónoma, en Theologisches Wórterbuch zum NT, v, pág. 242ss. 
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puede recibirse sino una sola vez, puesto que significa que Cristo 
toma posesión irrevocable del convertido. Y esta particularidad 
exige de la parte del convertido una acción permanente de ahon- 
damiento y maduramiento de conversión: la metanoia. Esta exi- 
gencia vale aún para el que fue bautizado al nacer. La circuns- 
tancia de que el párvulo haya recibido la forma de vida de Cristo 
sin que le pidieran su consentimiento pone en evidencia que todo 
fue por gracia. Con el «misterio de la fe» se encuentra el hombre 
inmerecidamente galardonado, pero también solicitado en todo 
su ser. Quien recibe el bautismo en edad adulta, al pronunciar 
conscientemente el «sí» agradecido de la aceptación de la fe, no 
hace más que pronunciar la primera palabra de un agradecimien- 
to que se ha de prolongar mientras le dure la vida; a su vez, 
quien es bautizado cuando niño sin uso de razón adquiere con la 
vida cristiana que se le comunica, un compromiso que dura toda 
la existencia: «realiza por el amor recíproco lo que en el fondo 
de tu ser ha puesto el amor solícito de Dios». La educación y la 
predicación deberán empeñarse por despertar en él la fe salvadora, 
que es la aceptación agradecida de la gracia, la agradecida res- 
puesta al llamamiento del Señor. Para el reincidente, el recuerdo 
de su bautismo constituye una exhortación permanente a volver 
a su primera conversión, por el camino de la penitencia. 


3) El arrepentimiento y el encuentro con Cristo 
en el sacramento de penitencia 


El segundo sacramento de reconciliación es el de la peniten- 
cia, que pone al pecador una y otra vez ante la misericordia de 
Cristo, cuando después de su primera conversión ha vuelto las 
espaldas a su padre y a su salvador. El sacramento de peniten- 
cia es la «segunda tabla de salvación después del naufragio del 
pecado» *, medio de salvación que normalmente no debería ne- 
cesitar el cristiano después de la plenitud de gracia que se le ha 
conferido en el bautismo”. La donación a Cristo realizada en 
el bautismo, la unión que con Él se ha establecido en la etuca- 
ristía (a la que por su esencia ordena el bautismo) son algo 
sencillamente irrevocable (1 Ioh 3, 9; 5, 18). El naufragio pade- 
cido después de la gracia del bautismo y de las luces que con- 
ceden los siguientes sacramentos (de confirmación y eucaristía) 


24. ST 111, q. 8% a. 6. 
25. Dz 894. 
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es de por sí irreparable. Sólo un gran milagro de Dios en el 
orden moral lo repara (cf. 2 Petr 2, 20ss; Hebr 6, 4s). La 
instauración del segundo sacramento de la misericordia, al que 
Dios convida a todos los pecadores, es muestra singular e in- 
equivoca de la fidelidad de Cristo (cf. 1 Ioh 1, 9), quien, fiel a su 
obra de gracia, interrumpida por la defección del hombre, vuel- 
ve a poner a éste en el camino de la fidelidad ”. 

La consoladora posibilidad de la reconciliación del pecador 
fue ardorosamente defendida por los padres de la Iglesia con- 
tra los rigoristas”. 

En las controversias sobre la penitencia mostróse siempre 
la Iglesia llena de compasión maternal para con el pecador. Con 
razón, pues, lo que estaba en juego era nada menos que la ¿m- 
comprensible fidelidad de Cristo y la infinita misericordia de 
Dios. Mas la Iglesia primitiva, que con tanto empeño defendió 
la administración saludable de este sacramento, tuvo buen cui- 
dado de inculcar por su práctica pastoral la diferencia esencial 
que separa al bautismo, sacramento de la primera conversión, 
de la penitencia, sacramento de la segunda conversión, que es 
un «bautismo laborioso» *. 

El bautismo es un don único de conversión. El bautizado 
que peca, falta contra el singular amor de Cristo y de su Iglesia. 
Pero, sometiéndose al tribunal de la Iglesia, obtendrá miseri- 
cordia. Por vía de «amargas lágrimas y ardiente arrepenti- 
miento», aceptando humildemente la benigna penitencia que le 
impone la Iglesia en nombre de Cristo, se dará cuenta de cuán 
grande y precioso es el don de una nueva reconciliación con 
Dios. Y aunque no recobre su primera inocencia de recién bauti- 
zado, el tribunal de Dios se torna para él en verdadero hogar de 
Dios al que retorna. ¡Qué gozo debe inundar su corazón! Pero 
no debe olvidar que las amarguras de la contrición, de la hu- 
milde acusación, de la penitencia sacramental, reciben su eficacia 
de la pasión de Cristo*. Todo ello ¿no reclama un profundo 
agradecimiento y una redoblada fidelidad ? 


La conversión obrada por el bautismo oO por la penitencia requiere 
siempre el arrepentimiento; mas cuando se obra por la penitencia re- 
quiere también confesión y satisfacción, por lo menos la voluntad de 


26. Cf. ST 111, q. 84 a 10. 

27. Pastor de Hermas y San Ambrosio, De Paenitentta, PI 16, 485-546 y una obra 
atribuida un tiempo a san Ambrosio, PL 17, 1059-1094. 

28. Dz 895 con las fuentes patrísticas allí indicadas. 

29, Dz 895, 905ss. 


469 


Imitación de Cristo 


prestarla Y. La contrición, la confesión y la satisfacción entran en el 
sacramento de penitencia en calidad de cuasimateria* y pertenecen, por 
tanto, a la estructura del signo sacramental *%. Dichos actos adquieren, pues, 
un valor sacramental excepcional y muestran cuán íntima es la unión que se 
realiza entre el hombre y Cristo en este sacramento: Cristo, con su divino 
Espíritu, sale al encuentro del pecador para trabar una unión más y más 
íntima con él, obrando en su interior. 


La grandeza del encuentro con Cristo realizado en la con- 
versión de la penitencia debe apreciarse proyectada sobre el fondo 
dorado de la transformación cristológica obrada por el bautismo. 
La vida en la gracia, sin la cual el sello bautismal es una acusa- 
ción contra el bautizado, es recobrada gracias a la penitencia, 
según sea la disposición espiritual. Por otra parte, dice santo 
Tomás que «es necesario que aquellos que pecaron después del 
bautismo se asemejen a Cristo paciente abrazándose voluntaria- 
mente a las penalidades y sufrimientos de la satisfacción» *. 

Por su forma exterior el sacramento de penitencia es un 
juicio, y esta circunstancia lo ilumina con las claridades de la 
segunda venida de Cristo para el juicio definitivo. El pecador 
impenitente puede temer el segundo advenimiento de Cristo, 
pero el pecador reconciliado debe compartir con la santa madre 
Iglesia el anhelo por esta segunda venida, que obrará la salva- 
ción definitiva. 

«En la penumbra del confesonario despunta ya un rayo de 
aquella gloria con que Cristo vendrá a juzgar a vivos y muertos. 
La cruz y la penitencia someten a juicio el pecado. Ambas son 
una anticipación del juicio venidero y se vinculan así con la 
gloriosa manifestación del reino de Dios en que el pecado y las 
potestades infernales quedarán definitivamente vencidos» *. 

Esto nos muestra la seriedad y la santa seguridad de la vic- 
toria definitiva con que el cristiano debe ir al encuentro de Cris- 
to en el sacramento de la penitencia. 

Los demás sacramentos, llamados «sacramentos de vivos», 
no son propiamente y de suyo sacramentos de reconciliación. 
Por el contrario, la suponen ya realizada: aumentan la gracia 

30. Dz 896, 914. 


31. Dz 896. 


32. Esto es, según la bella explicación de santo "Tomás: «En el sacramento de peni- 
tencia cuentan como materia los actos humanos que proceden de una inspiración interna. 
Por tanto, esta materia no es el ministro el que la emplea, como sucede en los demás sacra- 
mentos, que tienen materia corporal, sino Dios mismo que obra interiormente.» ST 111, 
q. 8% a. 1 ad 2. 

33. ST 111, q. 49 a. 3 ad 2. 

34. V. Scuurr, Das Sakrament der Busse in heutiger Sicht, «Paulus» 22 (1950) 104. 
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existente y perfeccionan la amistad con Dios. Pero precisamente 
porque cada uno de ellos a su modo se endereza a perfeccionar 
la primera conversión, enseñan comúnmente los teólogos que en 
algunos casos, accidentalmente (per accidens), estos sacramen- 
tos completan la primera conversión aún no llegada a su tér- 
mino Mas hay una condición: que el pecador se haya libera- 
do de los pecados cometidos al menos por medio de la contrición 
imperfecta o atrición, y reciba el sacramento con la conciencia 
limpia. 


Esto se realiza particularmente en la eucaristía, la 
gran prueba de amor, a la que se ordenan intrínseca- 
mente los sacramentos de la reconciliación, el gran sacra- 
mento de la unión con Cristo. Ella sitúa en la gracia 
«incluso al que está en pecado mortal, con tal, sin embar- 
go, que la conciencia no lo advierta, y que no tenga apego 
al pecado» *. 


«Incluso si su arrepentimiento no había llegado hasta la 
caridad, al recibir la eucaristía con devoción y reverencia recibe 
la caridad que perfecciona la contrición y obtiene el perdón» *. 

Quien tiene sincera contrición de sus pecados, aunque sea 
imperfecta, está realmente en el camino que conduce a Cristo, y 
la recepción de un sacramento de vivos, si se hace de buena fe, 
revela la voluntad de llegarse a Cristo. Por lo mismo hay que 
aplicarle la palabra de Cristo en su primer anuncio del sacra- 
mento de la eucaristía: «Al que viene a mí no lo rechazaré» 
(Toh 6, 38). 

Esta doctrina, consoladora sobre todo para las almas in- 
quietas, vale no sólo respecto de la eucaristía, sino también res- 
pecto de los demás sacramentos*, y especialmente para la ex- 
tremaunción*. Mas hay que notar una importante diferencia 
práctica en lo que respecta a la recepción de la eucaristía y de 
los demás sacramentos de vivos: a saber, que para la recepción 
de éstos basta, de por si, esforzarse por tener una contrición 
perfecta, con la voluntad de confesar en tiempo oportuno los 
pecados graves. Tal es el precepto divino y el eclesiástico. En 


35. ST 111, q. 70 a. 3. 
36. L.c. 


37. Sanro Tomás, Comment. in Joan, e. xt lectio 6 n, 6; ST 111, q. 72 a. 7; 111, q. 80 
a. 4 ad 5. 


38. ST Supp!. q. 30 a. 1; 3 Sent. dist. xxt1 q. la. 2 sol. 1. 
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cambio, para la digna recepción de la sagrada eucaristía se re- 
quiere la previa confesión de todos los pecados graves de que se 
liene conciencia, a menos que un motivo grave urja la recepción 
de dicho sacramento y no haya posibilidad de confesarse antes *. 

El que sin culpa grave (v. gr., por olvido) dejó de acusar en 
la última confesión sacramental un pecado mortal, puede recibir 
sin nueva confesión no sólo la eucaristía, sino también los demás 
sacramentos de vivos; basta tener la voluntad sincera de acu- 
sarlo en la próxima confesión, al menos en la próxima confesión 
pascual. 


b) La conversión a la luz del carácter eclesiasticosocial 
de los sacramentos 


El carácter eclesiasticosocial de los santos sacramentos pone 
en mayor relieve todavía la relación esencial entre la conversión 
y el reino de Dios *. 

El reino de Dios está siempre ante nuestros ojos en la Igle- 
sia, viviente permanencia de Cristo. En este reino de Dios, a un 
mismo tiempo visible e invisible, encontramos como elementos 
constitutivos fundamentales no sólo una doctrina y un gobierno, 
sino también unos sacramentos. Los sacramentos nos remiten 
constantemente a la irrupción del reino de Dios sobre el mundo, 
por la encarnación, la pasión y la resurrección de Cristo y por 
el envío del Espíritu Santo, pues de allí traen su eficacia; al 
mismo tiempo vuelven nuestra atención a la futura manifesta- 
ción del glorioso reino de Dios al fin de los tiempos. Por su efi- 
cacia (ex opere operato), «por la virtud divina» de Cristo alli 


39, Hasta ahora los teólogos no se han puesto de acuerdo sobre si el precepto que 
obliga a someter al poder de las llaves todos los pecados graves antes de recibir la sagrada 
comunión, es de carácter divino o sólo eclesiástico (cf. Dict, Théol. Cath. x11 1050). La 
cuestión tiene su importancia para el aquilatamiento de los motivos que pueden excusar 
de la observación de dicho precepto positivo. Un ejemplo nos lo aclarará: La comunión 
anual por el tiempo pascual no obliga más que por un precepto eclesiástico; pero induda- 
blemente el precepto eclesiástico no hace más que precisar un precepto divino, Pero ahora, 
aunque el precepto que obliga a la confesión sacramental de todos los pecados graves antes 
de acercarse al banquete eucaristico sea un precepto muy sagrado y muy bien fundado, 
si no pasa de ser eclesiástico, en caso de conflicto cede ante el precepto de la comunión 
pascual. Según esto, en las regiones escasas de sacerdotes, los diáconos misioneros o los 
catequistas autorizados podrían administrar la sagrada comunión en tiempo pascual a 
los fieles no excomulgados, aunque hubieran cometido pecados graves, suponiendo eviden- 
temente que no han tenido ocasión de confesar y que se han excitado a la perfecta 
contrición. 

40. El carácter eclesial y salvifico-social de los sacramentos, y por lo mismo de 
toda la vida cristiana, es puesto expresamente de relieve por el concilio Vaticano 11, 
por ejemplo: Constitución dogmática sobre la Iglesia, n.* 11; Constitución sobre la sa- 
grada liturgia, n.* 1, 2, 10, 14, 26, 27, 47, 57 y 109. 
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presente con st gracia, y la del Espiritu Santo, que renueva el 
interior del alma, revelan los aspectos visibles esenciales del 
reino de Dios que se establece en el mundo para transformar las 
almas en lo profundo. 

Relación con el reino de Dios quiere decir relación con la Iglesia, 
y viceversa. Verdad es que la Iglesia no se ha de identificar sim- 
plemente y sin otra explicación con el reino de Dios. La Iglesia 
es el ministro y cuasi-sacramento del reino y soberanía de Dios. 
Por la Iglesia y dentro de ella se nos presenta visible, audible y 
eficaz el imperio salvador de Dios. 

«Los sacramentos significan y realizan la incorporación a la 
Iglesia. Son signos de la Iglesia y como tales confieren la gracia 
a quienes pertenecen a la comunidad o quieren pertenecer a 
ella» *. 

Dada la intima vinculación entre la conversión y los sacra- 
mentos, la eficacia de éstos nos muestra que la conversión es 
un don y un efecto de la plenitud de la gracia y del espíritu 
apostólico de la Iglesia, que significa la incorporación gratuita 
al cuerpo de esta Iglesia, y funda un deber de gratitud para con 
ella, y, en fin, que por su misma esencia la conversión establece 
un lazo de solidaridad con la Iglesia y una obligación de des- 
velarse por su progreso. Por la conversión sacramental se reali- 
za la incorporación a Cristo, por ella viene el hombre a formar 
un solo cuerpo místico con los demás miembros de Cristo y 
de la Iglesia. 


Por consiguiente, puede formularse esta ley vital de la con- 
versión : 


Cuanto más sincera, firme y profunda sea la conver- 
sión, más serio será, pues, el esfuerzo por llegar a ser un 
miembro activo del reino de Dios y, por tanto, de la 
Iglesia *. 

El que no quiere vivir, sentir, combatir y sufrir con 
la Iglesia y por la Iglesia, no se ha convertido aún, no 
ha entrado todavía en el reino de Dios. 


Este imperativo del reino de Dios deriva de todos los sacra- 
mentos, pero especialmente de los que reconcilian. 


41. Directowe épiscopal, n. 4, cf. 11, éd. Bonne Presse, pág. 41s y 45. 
42. Para la aplicación de esta verdad en el confesonario véase mi artículo: Umuweltseel- 
serge im Bugsakrament, en «Lebendige Seelsorge» 6 (1955) 135-245, 
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Por el bautismo entra el hombre a ser miembro del cuerpo místico 
de Cristo y, por lo mismo, «persona en la Iglesia de Cristo con los 
derechos y deberes correspondientes» %, Esto exige del convertido sen- 
timientos filiales para con la Iglesia, espíritu de familia y de cuerpo, 
y participación gozosa en las fiestas de la familia, o sea en el culto. 
La confirmación, que conduce al estado adulto al regenerado por el 
bautismo, pide esencialmente al convertido mayor desvelo y más cons- 
ciente responsabilidad por la Iglesia y reino de Dios %, 


Como ya hemos observado, todos los sacramentos, y sobre 
todo los dos de la reconciliación, se ordenan a la sagrada euca- 
ristía. Ésta es el signo más eficaz de unidad y de amor en Cristo 
y en la Iglesia. Es claro, por tanto, que la conversión se ordena 
esencialmente a establecer lazos estrechísimos de amor con la 
Iglesia y todos sus miembros. Eucaristía significa unidad, mer- 
ced a un amor que se inmola. La conversión encamina a la 
eucaristía: encamina, pues, esencialmente al sacrificio: el espíritu 
de inmolación tiene que ir creciendo siempre, hasta establecer la 
disposición permanente de entregarse por la Iglesia. 

Las investigaciones historicodogmáticas de los últimos dece- 
nios han puesto en particular evidencia el carácter social y uni- 
tario del sacramento de la penitencia *%. 

Este aspecto resalta especialmente en los escolásticos de la 
edad media, quienes consideran la unidad de la Iglesia como 


el efecto propio y primordial (res sacramenti) de la penitencia 
y de la eucaristía *, 


Al excluir de la sagrada comunión al que ha cometido 
pecado mortal, hasta que se haya arrepentido y sometido 
al sacramento de la penitencia, la Iglesia da a entender 
que pecar es por su naturaleza excluirse a sí mismo de 
la comunidad de amor con Cristo y con sus hermanos 
los fieles. 


<A algunos los excluimos de la comunión del altar para que 
siguiendo el camino de la penitencia, con la reconciliación en- 


43. Cf. CIC, can. 87. 

44. «La Maison Dieu» 32 (1952): Le baptéme entrée dans le peuple de Dieu. J. B. Un- 
BFRG, Zum Kampfe gewerht. Vom Sinn der Firmung, Innsbruck 21947. 

45. Cf. P. GaLTIER, De Paenitentia, Roma *1950. ld. L'Églse et la rémission des 
péchés, 1932. B. PoscHMann, Busse und letete Olung. Handbuch der Dogmeugeschichte, 
vol. 1v, fasc. 3, con la bibliografía allí indicada. 

46. Cf. A. LANDGRAF, Súnde und Trenmung von der Kirche, «Scholastik» 2 (1930), 
pag. id cf. L*Eglise et le pécheur, «Cahiers de la vie spirituelle», París *1948, pá- 
gina 19. 
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cuentren a quien desecharon por el pecado» *. «Quien comete 
pecado mortal, según el juicio de Dios, queda excluido de la 
comunidad, es un excomulgado» *, 

El verse excluido de la sagrada comunión debe ser para el 
cristiano que sabe que ésta es el centro de la fe y de la vida 
auténticamente cristiana, un «golpe de la gracia que lo llama a 
conversión y penitencia» *. 

Y una exhortación a retornar de nuevo, pero ya con más 
sinceros sentimientos de amor social para con la Iglesia y sus 
miembros. 


Bueno será advertir de paso que la predicación de la conversión 
y penitencia no debería olvidar tan fácilmente sus relaciones con la 
eucaristia. Una predicación superficial y unilateral tiende, además, a pre- 
sentar la eucaristía sólo como objeto de una obligación o como simple 
medio de obtener la gracia. 

La perturbación producida por el pecado en la Iglesia, o comunidad 
de los fieles, y la consiguiente restauración que implica toda conversión 
se expresan claramente en los ritos penitenciales eclesiásticos, en especial 
los del sacramento de la confesión. El pecador arrepentido se confiesa no 
sólo a Dios, origen y meta de la comunidad, sino también a la Iglesia mi- 
litante y triunfante, y en especial al representante visible de Dios y de 
la Iglesia: la razón es que el pecado quebranta la amistad no sólo con 
Dios, sino también con la Iglesia; por tanto, la conversión ha de rehacer 
ambas amistades. La conversión —así lo expresa el rito— no es única- 
mente fruto de los propios esfuerzos, sino gracia y don de la comunidad 
santa del reino de Dios. Indudablemente que los propios esfuerzos por 
incorporarse de nuevo a ella deben corresponder a dicha gracia. 

La satisfacción sacramental, particularmente visible en la primitiva 
práctica de la penitencia pública, pone en evidencia el derecho de la co- 
munidad a que se repare el escándalo y el desorden que el pecado ha 
causado. Mas en esta dolorosa expiación se pone también de manifiesto 
el admirable valor de gracia inherente al imperativo de la conversión, 
pues los castigos merecidos, impuestos por la comunidad cristiana, me- 
diante la cual se consigue el perdón, se transforman en ofrenda santa que 
se une a los sufrimientos redentores de Cristo, y además entran a formar 
parte del tesoro de satisfacción que hace posible al cuerpo místico la 
reconciliación de otros pecadores. El pecador convertido entra luego a 
ser miembro vivo y piedra elegida para el edificio del reino de Dios. 


En el Pontificale Romanum* puede leerse aún hoy dia el 
rito solemne de la penitencia: allí aparece con toda claridad el ca- 


47. Saw Acustín, Epist. 153, PL 33, 655. 

48. Maestro Martín, citado por Landgraf, 1. c., pág. 235. 

49. Cf. E. Bersuir, Theologie des BuBsakramentes, «Wissenschaft und Weisheit» 
1952, págs. 81-97. 

50. Pars 111, De expulsione publice paenitentium wm feria, 1y Cinerum: Reconciliatio 
paenitentum in feria, v Coenae Domina. 
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rácter social de la conversión y cómo su punto culminante es 
el festín eucaristico, el festin de la caridad y de la unión. Des- 
pués de haber puesto ante los ojos de los pecadores el carácter 
antisocial de su pecado por medio de la expulsión pública, la 
Iglesia los dirigía amorosamente por el camino de la peniten- 
cia, y por último, en la ceremonia de la reconciliación, oraba así: 
«Recibelos, Señor, otra vez en el seno de tu Iglesia. Purifíquelos 
tu Hijo de todos los crímenes y concédales la gracia de parti- 
cipar en el sagrado banquete. Concédenos, Señor, que vuelvan a tu 
Iglesia sin ningún daño, para que tu Iglesia no quede mutilada 
de una parte de sus miembros, y que tu grey no sufra menos- 
cabo. Devuelve a su lugar en la unidad del cuerpo de la Iglesia 
estos miembros que han sido salvados. Que revestidos de la túnica 
nupcial puedan volver al regio festín del que habían sido expulsa- 
dos» (cf. 1 Cor 5, 4s; 5, 11). Este rito insiste grandemente en 
que la conversión tiene por finalidad la eucaristía, el banquete 
sagrado de la comunidad y de la unión. La conversión es retorno 
a Cristo, mas también retorno a la comunidad santa, a la Izlesia, 
esposa suya; estos dos aspectos no pueden separarse. Por eso 
toda conversión que se realice fuera de la Iglesia visible y cató- 
lica es gracia que procede de Cristo y que endereza a esta Iglesia, 
y el pecador que vuelve a la casa paterna atestiguará la autenti- 
cidad de su conversión con su espontánea aspiración a unirse 
con la comunidad. Esta frase de la liturgia: «ubi caritas et amor, 
Deus ibi est», puede invertirse. Allí donde alguien vuelve a Cris- 
to, comienza a reinar la santa y amorosa comunidad. 

Si la predicación muestra la unión indisoluble que media 
entre el reino de Dios y la conversión por los sacramentos, 
comprenderá fácilmente el cristiano que al sacramento de la pe- 
nitencia no se acerca uno simplemente para satisfacer al «pre- 
cepto de confesarse». 

En efecto, tras el sacramento de la penitencia está Dios lla- 
mando para ofrecer la gracia de su reino; allí claman los santos 
derechos del amor comunitario de la Iglesia; de allí parte el ca- 
mino de retorno a Cristo y que pasa necesariamente por el 
amor al cuerpo social de la Iglesia, esposa suya; su recepción 
implica un «si» profundo y resuelto ante la obligación de ofrecer 
una agradecida satisfacción a la Iglesia, comunidad del reino 
de Dios. 

El dar demasiado relieve al aspecto personal, individualista, 
de la salvación, en la doctrina de la gracia y de los sacramentos, 
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del pecado y de la conversión, puede fácilmente levantar un 
obstáculo psicológico para emprender el camino de la conver- 
sión por los sacramentos de la Iglesia, o al menos puede hacer esa 
conversión menos fructuosa desde el punto de vista comunitario. 

La propia salvación, la unión personal, individual con Cristo 
no puede realizarse sino mediante una profunda adhesión a la 
comunidad de los santos, a la Iglesia del reino de Dios, mediante 
la «conversión» a la comunidad del cuerpo místico. 

Pero no tratamos aquí de establecer oposiciones en estos 
aspectos, sino de mostrar la intima e indestructible conexión 
entre ellos. 


c) La conversión, como fundamento de una nueva actitud 
y obligación al culto divino 


No se han de considerar los sacramentos únicamente como 
medios de salvación, o simples medios de conversión. Porque 
antes que todo son un culto. Por eso nos dicen que también la 
conversión en su conjunto ha de considerarse como culto. 

El pecado consiste en la búsqueda del propio honor y de 
una superioridad desmedidas, en detrimento del honor debido 
a Dios (cf. loh 5, 44; 7, 18). Por consiguiente, la conversión es 
la reorientación de la vida entera a la gloria de Dios. Este re- 
quisito fundamental y obligatorio de la conversión encuentra 
también su expresión adecuada en los sacramentos de recon- 
ciliación. 


Ya los «sacramentos» de la antigua alianza estaban esencialmente orien- 
tados al culto, a la digna celebración de la santidad divina. Los sacramen- 
tos del Nuevo Testamento no se limitan a procurar una pureza legal y ex- 
terior, sino que penetrando hasta el corazón, le imprimen la pureza necesaria 
para rendir a Dios un culto perfecto en Jesucristo. 


En su indisoluble unión con la eucaristía, con el sacrificio de 
Cristo en la cruz, son ellos una perfecta adoración de Dios en 
espíritu y en verdad. Son el culto digno que el pueblo de Dios, 
santificado por el Espíritu Santo, ofrece al Padre celestial por Cris- 
to y en Cristo. 

El sacramento fundamental de reconciliación, el bautismo, 
libera del pecado precisamente mediante una «santificación». 
El carácter que imprime la íntima asimilación al sacerdocio de 
Cristo, marca y destina para el culto del Nuevo Testamento, 
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culto tributado en íntima unión con Cristo, en participación de sus 
sentimientos y de su santidad. Por eso la dogmática enseña 
que el carácter bautismal, en cuanto signo del culto, exige la 
caridad divina y la gracia santificante. «Santificación» significa, 
según la Sagrada Escritura, entrada bajo el dominio especial 
de Dios para rendirle gloria. 

Todos los sacramentos, pero sobre todo los que imprimen 
carácter (bautismo, confirmación y orden sagrado), son «signos 
y elementos del culto». «Los sacramentos son actos de Cristo. 
Por ellos y mediante el servicio de la Iglesia, ejerce Cristo su 
sacerdocio, cuya finalidad es dar gloria a Dios y obrar la salva- 
ción de los hombres» *, 

La conversión se ordena, mediante el sacramento del bau- 
tismo, a la sagrada eucaristía, que es el alma y la cumbre del 
culto. La «santificación» del bautismo es fruto del sacrificio de 
la cruz; por eso el bautizado queda capacitado, a la vez que obli- 
gado, para tomar parte en el sacrificio de Cristo ofrecido por la 
Iglesia. Así, el sacrificio y el culto divino es el origen y la fina- 
lidad de la conversión. La conversión, fruto del sacrificio de 
Cristo, obliga intrínsecamente al culto. Establece una nueva relación 
cultual. 


«La sangre de Cristo que por el Espíritu Santo a sí mismo se ofreció 
inmaculado a Dios, limpiará nuestra conciencia de las obras muertas para 
servir al Dios vivo» (Hebr 9, 14). 

«En virtud de la sangre de Cristo tenemos firme confianza de entrar 
en el santuario... Acerquémonos con sincero corazón, con fe perfecta, 
purificados los corazones de toda conciencia mala y lavado el cuerpo con 
el agua pura» (Hebr 10, 19ss). 


La conversión a Cristo y a su Iglesia, obrada por el bau- 
tismo, confiere una dignidad, un derecho y una obligación: la 
de imprimir a la vida toda, en su gesto sacerdotal, una orienta- 
ción al culto divino y un carácter de oblación sagrada a gloria 
de Dios, 

El pecado mortal no destruye la ordenación al culto que es 
impresa en el alma junto con el carácter del bautismo y de la 
confirmación, sólo hace al hombre indigno e inhábil para una 
alabanza adecuada. Esta inhabilidad se refiere sobre todo a la sa- 
grada eucaristía, en cuya celebración no puede participar activa- 
mente por la sagrada comunión. Y, en general, la vida queda 


51. Directoire épiscopal, n.” 1; cf. n.* 10. 
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privada del valor perfecto del culto divino. El sacramento de la 
reconciliación —el de la penitencia — devuelve la capacidad 
y dignidad exigidas por el carácter o, como dice el Pontifical 
Romano: «devuelve el pecador a los sagrados altares». 


Jamás se ponderará bastante la estrecha unión que 
vincula la eucaristía con el sacramento de la penitencia 
y, por lo tanto, con la conversión. 


La glorificación de Dios por medio del santo sacrificio €s 
el centro y la finalidad a que ha de mirar la predicación de la 
penitencia y la administración del sacramento correspondiente 
por el sacerdocio de la Iglesia. ja verdad de que el cristiano 
que ha perdido el estado de gracia no está en situación de tomar 
parte con pleno derecho en la celebración de la eucaristía ni de 
configurar su vida como «una adoración en el espíritu y en la 
verdad», debería estar grabada en la conciencia de todos con mu- 
cha mayor energía que, por ejemplo, la cuestión de qué parte 
de la misa puede perderse sin incurrir en pecado mortal. 


El poder sacerdotal de reconciliación de que goza la Iglesia está 
en cierto modo comprendido en el poder de celebrar el santo sacrificio, 
Si la Iglesia, cuerpo de Cristo, tiene el encargo de celebrar, junto con 
todos los miembros, el sacrificio de su cabeza, podemos inferir que tiene 
también el poder de purificar a los pecadores de sus culpas, las cuales 
constituyen el gran impedimento para la digna participación en la sagrada 
eucaristía y para una vida verdaderamente cultual %, 


Merced a la intervención de Cristo y de su Iglesia, cada etapa 
de la conversión adquiere ya un significado cultual. La confesión 
humilde y dolorosa es un himno de alabanza a la misericordia 
de Dios. La satisfacción sacramental, junto con toda la dolorosa 
via de la conversión y reparación, adquieren el valor de un 
verdadero culto *, no por sí mismos, sino por medio de Cristo. 

El fruto completo y definitivo de la conversión y reconcilia- 
ción es la gloria (doxa), nuestra glorificación en el cielo para 
honra de Dios. 


«La gracia y la gloria pertenecen a una misma especie, pues la gra- 
cia no es otra cosa que el comienzo de la gloria», La glorificación para 
honra de Dios y de Cristo no será otra cosa que el completo desarrollo 
del germen de la gracia recibido en los santos sacramentos, 


52. Cf. BRINKTRINE, Das Amispriestertum und das allgemeine Priestertum der Glúu- 
bigen, <Divus Thomas» 22 (1944), pág. 295, 
53. Dz 924, 905. 54. ST 11-11, q. 24 a. 3 ad 2; cf, 1-11, q. 69 a. 2. 
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Esta orientación cultual que imprime el bautismo, la peniten- 
cia y la gracia en general, señala y determina con claridad la 
finalidad que está obligada a perseguir toda conversión. 


La esencia de una auténtica conversión consiste en que 
el hombre deja de considerarse como el centro, como me- 
dida y fin de sus pensamientos y acciones, y empieza a 
ordenarlo todo al Dios altísimo y santísimo. 


La gracia de la conversión impone, pues, indispensablemente 
la orientación fundamental de toda la vida a la glorificación de 
Dios, en unión de Cristo, sumo sacerdote, pues tal es la fimali- 
dad de la acción que, por Cristo y la Iglesia, ejerce Dios sobre 
el convertido. El «trabajar con temor y temblor en la propia sa- 
lud» (Phil 2, 12) será legítimo y fructuoso si, animado por sen- 
timientos sacerdotales, va orientado a la gloria de Dios y a la 
salvación del prójimo, pues no hay otra salvación que la obteni- 
da por la incorporación a Cristo, el sumo sacerdote. 


A medida que arraiga la conversión y se desarrolla 
la vida cristiana, debe aparecer este sello sacerdotal, en- 
derezando más y más todas las acciones al culto y a la 
gloria de Dios *, 
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55. Cf. B. HárinG, Seelenheil und Theozentrik in der Mission, «Paulus» (1948), 
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Capitulo segundo 


LOS ACTOS DE LA CONVERSIÓN 


Según el concilio de Trento, son tres los actos esenciales que 
incluye el sacramento de penitencia por parte del que lo recibe: 
la contrición, la confesión y la satisfacción? Los estudiaremos 
aquí no sólo desde el punto de vista del sacramento, sino, en ge- 
neral, como actos y sentimientos de toda verdadera conversión 
religiosa. 


1. LA CONTRICIÓN 


1. El humilde conocimiento de sí mismo requisito 
y fruto de la contrición 


Es indispensable a la contrición la humildad y el humilde re- 
conocimiento de la propia condición de pecador. Por otra parte, 
la humildad necesaria para el propio conocimiento y mejora sólo 
puede venir de la contrición. Todo pecado es, en su raíz última, 
fruto del orgullo, a la vez que sintoma de una peligrosa agra- 
vación de esta mortífera enfermedad. Sin embargo, el pecado 
ofrece también, a causa precisamente del mal sabor que deja y 
de la humillación que supone, un medio providencial de salva- 
ción: el llamamiento a la humildad. Mientras no esté aún del 
todo dominado por el orgullo, el pecador siente, como conse- 
cuencia inmediata de su culpa, una degradación, el humillante 
dolor de su íntimo desgarramiento. La tendencia natural del 
pecador es, sin duda, la de «reprimir» este sentimiento de hu- 
millación, ahincando así más en su alma el orgullo. De esta com- 
pleja situación después del pecado, la cual, originariamente, quie- 
re reforzar al orgullo, pero que también podría dar ocasión a una 


1. Dz 914 
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victoria de la humildad, se deriva la siguiente ley de recíproca 
relación entre humildad y contrición: la contrición sólo puede 
nacer donde hay un resto de humildad; pero la humildad no puede 
echar profundas raíces sino cuando la contrición rompe las cade- 
nas del orgullo. La contrición es, en cierto modo, el arma con 
la que la humildad inicial se dispone a defenderse contra el 
avance del orgullo. «La contrición desbarata la represión del 
orgullo “natural”, reprime la hinchazón del orgullo, que no 
deja aparecer de nuestro pasado sino lo que puede halagar y jus- 
tificar» ?. 

Preciso es distinguir entre la contrición y el dolor o desazón 
natural que causa todo pecado. La contrición no es el mero sen- 
timiento de culpabilidad. La contrición es un movimiento de la 
libre voluntad que reacciona para romper la cadena del pecado 
y el cerco de nubes tras el cual quisiera ocultarse éste para pre- 


cipitar al alma en el endurecimiento. 


Los primeros pasos de la contrición son los pasos de la hu- 
mildad, con tal que haya todavía en las profundidades del alma 
un campo en que ésta pueda germinar, ayudada por el amargor 
natural que deja el pecado. Esta humildad inicial, principio de 
contrición, consiste en el libre reconocimiento de la propia cul- 
pabilidad y miseria. Cada nuevo paso de la contrición exigirá 
un ahondamiento de la humildad, una exploración cada vez más 
humilde de los abismos a que nos ha precipitado el pecado, a la 
luz de la santidad y pureza del sumo bien. 


SAN AGustTíN, el más psicólogo de los padres, dice acertadamente que 
en el camino de la liberación y de la verdad, «el primer paso es la humil- 
dad; el segundo, la humildad; el tercero, la humildad, y cuantas veces me 
lo preguntes te responderé lo mismo»»?. San Agustín habla por propia 
experiencia; la historia de su conversión le ha mostrado qué gran obs- 
táculo es el orgullo para volver a Dios, y cuánta fuerza, por el contrario, 
y cuánta luz alcanza de Dios la oración humilde. 

Ya desde los tiempos de los padres se ha comprobado con dolor que 
precisamente son los mayores pecadores los que menos reconocen el estado 
miserable en que se encuentran, y los que menos necesaria creen la peniten- 
cia*, «Uno de los efectos más naturales del pecado es el esconderse a me- 
dida que crece y el embotar el sentimiento de manera que se desconozca 
su presencia» 5, 


2. M. ScHeLer, Rene und Wiedergeburt, en Vom Ewigen im Menschen, pág. 21. 

3. San Acustín, Epistola 118, 22 PL 33, 442. 

4. Cf. P. GaLrier, De Paenitentia, 9.2 ed., pág. 301; San Acustín, In epistolam 
Toannis ad Parthos, tr. 111, cap. 11, PL 35, 2002; Enchir., cap. 80, PL 40, 2705; De cate- 
chizandis rudibus, cap. 25, PL 40, 343. 

5. M. ScHeLeER, Vom Ewigen im Menschen, pág 39s. 
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«El castigo de la soberbia es la inhabilidad para alcanzar una verda- 
dera conversión» *, El uso de los dos términos latinos, attritio y contritio, 
indica dos grados distintos de «trituración», de «machacamiento», y ex- 
presa de un modo muy plástico el movimiento interior del arrepentimiento. 
«Cor contritum et humiliatum, Deus, non despicies»: «No desdeñarás el 
corazón contrito y humillado» (Ps 50, 19). La simple «atrición»> y la 
«contrición» perfecta expresan una diferencia esencial entre los motivos 
teológicos del dolor (temor inspirado por un amor incipiente, o por un 
amor perfecto). Es, además, muy probable que con la bienaventuranza: 
bienaventurados los pobres de espíritu (piokhoi tó pneúmati), se indique 
la humildad del corazón contrito: bienaventurados aquellos a quienes 
el Espíritu de Dios hace humildes y reconocen y confiesan que sólo Dios 
puede levantarlos de su miseria (cf. Is 61, 1; Lc 4, 18). Y lo que añade 
san Mateo (5, 3): «de ellos es el reino de los cielos», por la relación 
que establece entre el reino de Dios y la conversión, proporciona una 
prueba de que los ptokhoi son los que se abajan por la humildad y no 
simplemente los que abrazan la pobreza material. Sin duda que el ser 
pobre de bienes materiales está en una especial relación con el reino de 
Dios, pero ello es porque el rico y el codicioso rehúyen más fácilmente 
que el pobre la humildad y el arrepentimiento. 


Los tipos de conversiones que nos presenta la Biblia son otros 
tantos ejemplos que muestran la importancia de la humildad y 
del reconocimiento de la abyección propia en la obra de la con- 
versión. A propósito del fariseo, orgulloso de su virtud, y del 
publicano, dice el Señor: «El que se ensalza será humillado, el 
que se humilla será ensalzado» (Lc 18, 13ss); la pecadora pú- 
blica baña con su llanto los pies del Salvador y se expone a la 
pública humillación (Lc 7, 37ss); el hijo pródigo, profunda- 
mente humillado por sus pecados, confiesa también humildemen- 
te: «Ya no soy digno de ser llamado hijo tuyo» (Lc 15, 12ss). 

En el campo protestante se da una importancia capital al co- 
nocimiento de la propia culpabilidad, y con razón. Mas esto no 
es más que una fase de la conversión, no es la conversión mis- 
ma. El concilio de Trento rechaza la opinión de los que colocan 
toda la conversión «en el reconocimiento del propio pecado por 
el temor que sobrecoge la conciencia» o en «la fe por la que uno 
cree que sus pecados le son perdonados por virtud de Cristo» ”. 


6. JFULTON SHEEN, Peace of Soul, Nueva York 1954. 
7. Dz 914. 
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2. El «cómodo» camino de cierto psicoanálisis 


El arrepentimiento, como «medio de curación», tiene algo 
de común con la psicoterapia, cuya finalidad es curar las almas 
agitadas por la intranquilidad, el desgarramiento y el sentimien- 
to de culpa. 

El arrepentimiento traza el camino de la curación por los 
más profundos senos del alma, allá donde se une a Dios, pero al 
mismo tiempo por el más absoluto, doloroso y humillante recono- 
cimiento de la propia culpabilidad. Así pues, el arrepentimiento 
se diferencia esencialmente del psicoanálisis materialista, que no 
cree en la profundísima perturbación psicológica que puede cau- 
sar la culpa libre y voluntariamente aceptada, el quebrantamiento 
de los valores eternos, en una palabra, el pecado, que ofende al 
Dios de amor. 

Este psicoanálisis excluye, por principio, el arrepentimiento 
como medio de curación psicológica. El psicoanalista esclavo de 
los principios de Freud, aun comprobando la simultaneidad y 
coincidencia del sentimiento de culpa con la perturbación psico- 
lógica, juzgará que «la religión y el sentimiento de culpabilidad 
no son más que “restos arcaicos” y “ficciones neuróticas”»?, 
«El sentimiento de culpabilidad que le descubre su experimento 
clínico lo interpreta como obstáculo enorme para el equilibrio 
afectivo y la adaptación social»? No tenemos por qué contra- 
decir esta observación, pero sí el principio de que parte y la apli- 
cación que recibe. 

Sin duda que el método curativo empleado por el psicoana- 
lista tiene alguna semejanza con el procedimiento del arrepenti- 
miento: aquél tiende a iluminar las más hondas profundidades 
del alma, éste procura llegar hasta los últimos motivos y funda- 
mentos de la falta. Mas la finalidad perseguida es muy distinta: 
el psicoanalista está en principio convencido — y de ello procu- 
ra convencer también al paciente — de que, en el fondo, aquello 
que parece una culpa y que causa la enfermedad y la perturba- 
ción, no es en realidad ninguna culpa, sino un simple complejo, 
o un fenómeno fundamentalmente sexual, una represión interior, 
cosas, en fin, que nada tienen que ver con una culpa propiamente 


8. HERMANN SCHUMACHER, Die Stellung des Seelsorgers zu den Bemihungen der 
Psychotherapie, «Anima» 7 (1952), pág. 3005. 

9. P. L. BEIRNAERT S. IL, Sens du péché et fausse culpabilité, en Trouble et lumiére, 
«Études Carmélitaines» (1949) 31. 
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tal y que sólo perturban a causa de las «falsas» ideas de culpa- 
bilidad. 

El resultado del tratamiento psicoanalítico consistirá en que 
el neurótico, atormentado por tales complejos de culpabilidad, 
descubrirá el malévolo juego del inconsciente, de las inhibicio- 
nes y los «mortiferos efectos de arcaicas ideas de culpabilidad», 
y por el conocimiento liberador del ilusorio carácter de su senti- 
miento de culpa quedará también libre de su neurosis. Mas se- 
mejante curación, ¿lo sanará realmente? Acaso lo haga en su 
psiquismo animal, mas no desde el punto de vista espiritual, allá 
donde se encuentra la fuente de la conciencia, de la libertad, de 
la responsabilidad, allá donde se oye la voz del Dios vivo y don- 
de se siente la tremenda posibilidad de responderle con un ¡no! 
Al amputarle el sentimiento de la culpabilidad, se le ha quitado 
también la conciencia de ser una persona con todas las posibili- 
dades que ésta encierra. 

El error de la psicoterapia freudiana no es sólo el haber exa- 
gerado el influjo de lo sexual o de la libido; su error más grave 
está en el desconocimiento de los factores personales y, por lo 
tanto, en la imposibilidad de distinguir entre fenómenos instin- 
tivos y fenómenos de orden puramente espiritual. El psicoana- 
lista, por lo tanto, no distingue el verdadero sentimiento de cul- 
pabilidad y la «inhibición» culpable de los falsos sentimientos 
de culpabilidad y de las represiones inocentes, o sea de los com- 
plejos psíquicos no dominados. Tampoco distingue el dolor es- 
piritual natural causado por el remordimiento de la concien- 
cia que domina completamente el alma, de su causa verdadera, 
que es la culpa. Por último, olvida que el arrepentimiento es un 
dolor que invade el alma con entero consentimiento y dominio 
de la libertad". Por eso es incapaz de concebir en su verdadera 
naturaleza lo que es la libre y culpable resistencia a la voz de la 
conciencia, origen de un sinnúmero de traumatismos psíquicos 
y de neurosis. 


La neurosis es ordinariamente el efecto de un desasosegado afán del 
alma por resolver un problema o salvar una responsabilidad, situándolos 
en un plano falso por lo que tiene de superficial De modo análogo, el 
psicoanalista trata de cobrar la salud psíquica del enfermo, desarrollando 
sus indagaciones en un plano superficial y poco profundo, que encubre 
las verdaderas raíces del mal. 


10. Cf. lo dicho sobre la conciencia en las páginas 206-227, 
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Esto no quita que el moralista y el pastor de almas puedan 
aprender no pocas cosas del psicoamálisis. Ante todo, deberán 
abstenerse de explicarlo todo por causas sólo espirituales y en 
función del libre albedrío, del mismo modo que, en sentido in- 
verso, el psicoanalista, guiado por sus falsas concepciones natu- 
ralistas, pone toda clase de fenómenos bajo un denominador 
común. 

Hay, sin duda, un sentimiento de culpabilidad legítimo y 
auténtico y hay una inhibición morbosa y culpable, cuya cura- 
ción no puede buscarse sino por el camino del arrepentimiento. 
Pero hay también —como lo muestra la psicología profunda — 
falsos complejos de culpabilidad, procedentes de experiencias psi- 
cofísicas no superadas por la razón, o de un ambiente corruptor 
o de una educación equivocada; en tales casos, una unilateral 
exhortación al arrepentimiento no haría sino agravar el mal. 
Precisamente por esto, quien busca la salud por el camino del 
arrepentimiento debe distinguir muy claramente entre la verda- 
dera culpa, con el sentimiento de culpabilidad que origina, y los 
sentimientos de falsa culpabilidad. Estos últimos, constituyendo 
una verdadera dolencia, piden la intervención de un psicoanalista 
independiente de la escuela freudiana, que rechace sus falsos 
postulados, aunque siga algunos de los métodos elaborados por 
Freud, Adler y Jung. No será raro que una auténtica psicotera- 
pia, al explorar las ocultas honduras del alma, tope, como po- 
dría hacerlo el salvífico método del arrepentimiento, con una 
culpa real que hace enfermar al hombre y lo enajena de Dios, 
porque en lugar de emprender el saludable camino de la contri- 
ción ha preferido refugiarse en el inconsciente. En tales casos, 
aunque proceda someter al psicópata a un tratamiento médico, 
éste debe abrirle el acceso a Dios con plena libertad y responsa- 
bilidad, sin obstruirle, en caso necesario, la vía del arrepenti- 
miento, antes al contrario, allanársela. 

La teología moral y pastoral debe tener, sobre todo, en cuen- 
ta la siguiente conclusión de la psicología profunda, a saber: 
que buen número de neuróticos han contraído su dolencia en una 
falsa y parcial noción de la ley moral. Indudablemente va muy 
equivocada la psicoterapia que pretende deducir de ello que es 
preciso eliminar el concepto y la idea de ley para reemplazarlo 
por el de reglas de higiene". Lo que debe eliminarse es el falso 


11. Cf. la hostilidad a la ley, por ejemplo, del psicoterapeuta ErNsT MICHEL en sus 
libros: Der Partner Gottes, Gláubige Existenz, Renovatio, Ehe. 
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concepto de ley y de culpabilidad. Mas la ley moral es intangi- 
ble, puesto que es la expresión de la sabiduría y del amor de 
Dios. 


H. J. Werrrecur, Beitrúge zur Religionspsychopathologie, insbesondere zur 
Psychopathologie der Bekehrung, Heidelberg 1948. 

G. Mósus, Bussakrament und Tiefenpsychologie, «Lebendiges Zeugnis» 1950, 
fascículo 6, 46-51. 

M. ORrarson, Súnde, Beichte und Tiefenpsychologie, «Anima» 7 (1952) 
131-143. 

—, Psychtatrie et Pastorale. L'action thérapeutique du sacrement de Péni- 
tence, «La Vie Spir.», suplemento n.* 31 (1954) 412-430. 

J. VIEUJEAN, Echtes und falsches Schuldgefúhl, «Anima» 9 (1954) 245-266. 

A. HESNARD, Morale sans péché, París 1954. Cf. además: M. ORaAI1son, Ré- 
Flexions sur la «Morale sans péché» du Dr. Hesnard, «Revue Thom.» 
55 (1955) 197-208. 

L. BexrNaERT, La morale sans péché du Dr. Hesnard, «Études» 284 (1955) 
35-49. 

K. RAHNER, Schuld und Schuldvergebung als Grenzgebiet suischen Theologie 
und Psychotherapie, en Schriften zur Theologie, Einsiedeln 1955, 11, 279-297; 
trad. castellana: Culpa y perdón de la culpa como sona intermedia entre la 
teología y la psicología, en Escritos de teología 11, Taurus, Madrid 1961. 

W. Brrrer, Die Wandlung des Menschen in Seelsorge und Psychotherapie, 
Gotinga 1956. 

A. Suozck, Beichte und Psychoanalyse, Francfort 1958. 

Conde WrrrcEnstTrIN, Psychotherapie und Seelsorge, Stuttgart 1958. 

H. VaLks, Psicoanálisis y moralidad, Herder, Barcelona 1967. 

P. Demesey, Freud, psicoanálisis, catolicismo, Herder, Barcelona ?1962. 

H. DoBBELSTEIN, Psiguiatria y cura de almas, Herder, Barcelona *1964, 

W. ScHOLLGEN - H. DoBBELSTEIN, Problemas actuales de la psiquiatria, Her- 
der, Barcelona 1959. 

A. GóÓrres, Métodos y experiencias del psicoanálisis, Herder, Barcelona 
1963. 


3. Arrepentimiento puramente moral y contrición religiosa 


La fe introduce en el arrepentimiento una profunda diferen- 
cia: Cuando el sentimiento de culpabilidad sólo nace de la idea 
de haber quebrantado una regla de higiene moral que protege la 
buena salud psíquica, no se camina por el sendero doloroso de 
la humildad, ni se puede llegar a la verdadera salud moral. Y quien 
en la falta sólo ve un simple riesgo para su autoperfección, o un 
conflicto con un principio legal abstracto y «muerto, o, en el 
mejor de los casos, la violación de un valor impersonal, no pasa 
de un arrepentimiento solitario y egoísta, puesto que no sale de 
sí mismo. Y confinado a sí mismo, la curación es imposible. La 
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norma cuya violación le hace culpable, puede herirlo con el re- 
mordimiento, mas no lo puede curar. 

Tampoco llega el pecador a un profundo arrepentimiento 
cuando su pesar, tras la violación de la ley, no considera más que 
el enojo del divino legislador, sin parar mientes en su gracia y en 
su amor. Con el tiempo, semejante arrepentimiento degenera 
en enfermedad y en un sentimiento de impotencia, de profun- 
da represión moral, o, por lo menos, será un arrepentimiento 
que se contenta con vanos propósitos que no llegan a producir 
la enmienda. 

La verdadera contrición presupone la fe en Dios, en Dios 
que mos llama por nuestro propio nombre; la única contrición 
verdadera es, pues, la religiosa. «Hay intima relación entre lo 
que se piensa de Dios y lo que se piensa del pecado» ”. La con- 
trición es un acto primordial de la religión del hombre que se 
siente pecador ante Dios tres veces santo, ya que la religión es 
el encuentro personal del hombre con Dios. 


La contrición es la recta respuesta del hombre culpa- 
ble del pecado frente al Dios de la santidad, que si se en- 
ciende en cólera contra el pecado, también se consume de 
amor por el pobre pecador. 


Sólo la contrición religiosa puede hacer temblar al hombre 
de confusión ante la maldad que encierra la ofensa de la divina 
majestad: «Apártate de mi, Señor, porque soy pecador» (Lc 5, 
8). Pero al mismo tiempo la consideración de su propia miseria 
lo empuja hacia los brazos de la misericordia infinita de Dios: 
«¿A quién iríamos, si sólo tú tienes palabras de vida eterna?» 
(Ioh 6, 68). Lo que da profundidad a la contrición religiosa es 
el considerar que el pecado no es únicamente una desobediencia 
al sumo legislador, sino un desprecio a la gracia y al amor inau- 
dito de Dios para con el hombre. Pero el saber que Dios es un 
insondable abismo de misericordia y el amor en persona, sos- 
tiene y anima al pecador en su contrición saludable. 

La contrición, mirada a la luz de la fe, es una especie de en- 
cuentro «sacramental» con Cristo. Si el pecador se llena de es- 
panto ante el tremendo juicio ejercido por Dios contra el peca- 
do en la persona de Cristo crucificado, también debe llenarse de 
confianza si da rienda al arrepentimiento, pues sabe del amor 


12 P. L. BrirmNaseRT, l c., pág. 33. 
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infinito de Cristo redentor, sabe que al primer movimiento de 
arrepentimiento, responde Cristo con su misericordia infinita 
que lo previene y le imprime en el alma la prenda de su perdón. 
Él sabe que la contrición es preludio del encuentro definitivo con 
Cristo que se consumará en el tribunal benigno y misericordioso 
del sacramento de la penitencia. 

En la contrición religiosa se manifiesta la vitalidad de la fe 
y de la esperanza, que el pecado no suele destruir, con tal que 
éste no sea contra la fe. Al descubrir el pecador, con la luz que la 
fe le comunica, lo horrible de sus pecados y al escuchar la mi- 
sericordiosa y esperanzadora invitación a penitencia, se siente 
empujado a contrición. 

El creyente que peca mortalmente -—al menos cuando su pe- 
cado no va directamente contra la fe y la esperanza — lee en su 
propio corazón la sentencia de la fe que lo condena, mas oye 
también la invitación de la esperanza al arrepentimiento. En vir- 
tud de la fe que conserva todavía, confiesa, aun en medio de 
su pecado, que Dios tiene razón y él no la tiene. Su pecado no le 
ha arrastrado hasta el punto de dar un «no» definitivo a Dios, 
que lo llama con su amor y misericordia. Aun cuando el pecado 
haya sido mortal y haya, por lo mismo, suprimido la vida de la 
gracia, su estado es infinitamente menos grave que el del incré- 
dulo positivo, cuyo pecado lleva sencillamente «a la muerte» 
(cf. 1 Ioh 5, 16), pues en éste se ha extinguido cuanto podía 
conducirlo al arrepentimiento saludable. La contrición del peca- 
dor que aún conserva la fe es el renuevo y la fructificación de 
la fe y la esperanza, después de las obras muertas del pecado. 
La luz de la fe que aún conserva es la que en la contrición ini- 
cial le hace ver la distancia abismal a que se encuentra de la san- 
tidad de Dios a causa de su pecado. La esperanza lo sostiene 
para no sucumbir en tales abismos, empujándolo a refugiarse en 
la infinita misericordia de Dios. De esto se deduce que las ex- 
hortaciones para traer a penitencia a los pecadores que no han 
perdido la fe, deben apoyarse, sobre todo, en el resorte de la fe 
y de la esperanza cristianas. Es cierto que su fe es una fe muer- 
ta, si no se mira más que a las obras pecaminosas que produce; 
pero es, con todo, un lazo que lo liga estrechamente a la divina 
revelación, es la realidad sobrenatural sobre la cual debe apoyar- 
se todo esfuerzo de conversión. La esperanza, por su parte, le da 
la confianza de que para él también llegará el momento feliz 
de la conversión y del perdón. 
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4. La contrición, una revolución por la libertad 
y una regeneración por la gracia 


«El arrepentimiento es la fuerza más revolucionaria del 
mundo moral» *. Hablando propiamente, no es sólo el buen 
propósito, sino la sincera contrición la que imprime a la vida 
un viraje completo. 

Para comprender la posibilidad y la indole de la contrición 
hay que tomar en consideración las fuerzas espirituales que el 
pecador no ha podido destruir en el alma. (Nos referimos es- 
pecialmente a las fuerzas sobrenaturales de la fe y la esperanza.) 
Pero la contrición supone esencialmente una total renovación, 
sólo posible merced a la nueva libertad que confiere la gracia di- 
vina. Cuando la contrición es profunda y alcanza los repliegues 
más íntimos del ser, el hombre supera todo su pasado pecador, 
sus acciones y su existencia misma, para empezar un nuevo exis- 
tir en una libertad más alta. La contrición perfecta cauteriza por 
el dolor las más íntimas profundidades, abriendo vías inespera- 
das a la libertad. 


No Sin razón la tradición teológica considera la completa conver- 
sión como un milagro de orden moral. La condición de la libertad hu- 
mana la hace, sin embargo, comprensible. La operación de la libertad 
humana, sobre todo la del hombre caido, difiere esencialmente de la del 
ángel. Para el ángel caído no hay posibilidad de arrepentimiento, fuera 
de un milagro extraordinario, que dado el orden de la divina sabiduría, 
apenas parece concebible. El ángel pone en cada acto todo su ser y por 
lo mismo en un solo pecado compromete toda su libertad Lo que sig- 
nifica que con un solo pecado pierde por completo la libertad para el 
bien, la libertad para el arrepentimiento, que es el único camino para vol- 
ver a Dios. 

El hombre, por el contrario, no empeña toda su libertad en un solo 
acto pecaminoso —excepto en el pecado «contra el Espíritu Santo», en 
el pecado que «conduce a la muerte» — (1 loh 5, 1l6s; cf, Hebr 6, 4ss; 
10, 265), así como tampoco desarrolla toda su libertad para el bien en un 
solo acto virtuoso, sino en toda una sucesión de actos buenos. El pecado 
mortal no suprime completamente la libertad para el bien, aunque es cierto 
que mengua con cada pecado. La gracia de Dios solicita este resto de liber- 
tad y lo endereza al contraataque, y con repetidos asaltos reconquista los 
bastiones de la verdadera libertad y adelanta a nuevas conquistas. 


13. M. ScueLeErR, Vom Ewigen im Menschen, pág. 41. 

14. Los ángeles de Dios tienen el poder de comprometer en un solo acto de su vo: 
luntad toda su existencia, V. SoLovIEv, Rusia y la Iglesia universal, 1. 111, c. 5, de la ed. 
alemana de obras completas, tomo 111, Friburgo de Brisgovia 1954, pág, 355, 
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El crecimiento de esta verdadera libertad al calor de la gra- 
cia, a diferencia del puramente vegetativo, sólo puede entender- 
se como contraataque contra los pecados dominantes y como 
una multiplicidad de nuevas irrupciones o revoluciones hacia el 
bien. Pero el último y decisivo esfuerzo, el que conduce a un 
arrepentimiento perfecto (justificante), rebasa las categorías del 
crecimiento moral y del contraataque hacia el bien: aquí se trata 
de un renacimiento, de una regeneración por obra y gracia de 
Dios. En un instante se dan la mano el don altísimo de la gra- 
cia y la actuación más intensa de la libertad para el bien. Con 
la contrición justificante se rehace y se pone en obra la semejan- 
za sobrenatural con Dios, de la cual fluye la nueva libertad, la 
libertad de los hijos de Dios. La contrición amorosa irá ahon- 
dando siempre por obra de la gracia y siguiendo los cauces de 
la nueva libertad: todo ello significa que Dios concede un atmen- 
to de esa libertad con que Él mismo ha gratificado a sus hijos, 
libertad que se irá separando de un modo cada vez más franco 
de la libertad para el mal, la cual constituye su verdadero peli- 
gro. Asi la contrición engendra la verdadera libertad, que no 
quiere ser otra cosa que la cadena de amor y de obediencia abso- 
luta y perpetua que ata a la voluntad amorosa de Dios. Todas las 
etapas en el camino de la purificación y de la iluminación hasta 
llegar a la perfecta unión de amor conducen a través de un arre- 
pentimiento cada vez más hondo y más puro. 


5. Definición de la contrición 


Según la definición del concilio de Trento, la contrición «es 
1) el dolor del alma, 2) junto con la detestación del pecado co- 
metido y 3) el propósito de no pecar más» *, 


a) «Dolor del alma» 


1) El dolor, que es esencial a la contrición saludable, no es 
el sobresalto que la conciencia recibe pasivamente, ni «los terro- 
res que la agitan» *, sino un acto libre, por el que la conciencia 
acepta libre y activamente un pesar basado en motivos sobrena- 
turales. Inicialmente y como fondo se encuentra la propia mise- 
ria y el peligro de eterna condenación; mas a medida que cre- 


15. Trid., sessio 14, Dz 897; cf. 915, 898. 
16. Trid., Dz 914. 
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ce y se purifica, este dolor se cambia en amargura por la ofensa 
inferida a Dios, padre y soberano. 

El dolor de la contrición saludable nos une y asimila a la 
pena que experimenta Cristo ante la pérdida del pecador y ante 
la ofensa del Padre celestial. Sólo el dolor del pecado hace morir 
al pecado. Pero es dolor que trae la vida, cuando va unido a la 
muerte y resurrección de Cristo. 

2) Es un dolor del alma, es un afecto doloroso de la vo- 
luntad, del corazón, y tiene su origen en un nuevo encuentro 
con los valores. En la medida en que este dolor del alma es un 
acto libre y espiritual de la voluntad, por el que el hombre asiente 
a la sentencia que la fe pronuncia contra el pecado, es dolor «que 
debe aventajar a todo otro dolor» *, ya que para la fe el peca- 
do es el mal supremo. 


«Hay otro dolor en la parte sensitiva, causado por el mismo dolor 
del alma, o por una consecuencia necesaria de la naturaleza, dado que 
las fuerzas inferiores siguen el movimiento de las superiores, o por un 
movimiento libre, en cuanto que el penitente excita en sí mismo ese 
dolor para llegar a una contrición más profunda. Pues bien, no es 
posible que dicho dolor sensible sea sumo en ninguno de los modos di- 
chos, porque las facultades inferiores se conmueven mucho más profun- 
damente ante sus propios objetos que por efecto de las facultades supe- 
riores. Por idéntica razón, las facultades inferiores siguen más de cerca 
el movimiento de las superiores cuanto la acción de éstas versa sobre un 
objeto más próximo a aquéllas. Por lo demás, no obedece dócilmente el 
afecto inferior al superior» *. 


3) Lo normal es, pues, que cuando existe un dolor autén- 
tico del alma se refleje de algún modo en la parte sensitiva, y 
aun en el semblante y en la actitud, pues el hombre forma un 
todo. Indudablemente el grado y forma de esa conmoción sensi- 
ble depende de la constitución psicológica y del estado de ánimo 
del interesado. Contra los que dicen que lo principal es la emo- 
ción sensible, hay que mantener que lo verdaderamente decisivo 
es el dolor del alma libremente provocado por la voluntad. Mas 
no se han de separar por principio los elementos que componen 
una totalidad, ni mucho menos oponerlos. Cuando sólo se aspira 
a un dolor de voluntad seco y abstracto, con exclusión del afecto 
sensible, se estorba el desarrollo natural del dolor. El represen- 
tarse en la meditación los dolores espirituales y corporales de 


17. ST suppl. q. 3 a. 1. 
18 STlLc 
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Cristo o la majestad de su segunda venida para juzgar al mun- 
do, aparece así como el medio especialmente apropiado para des- 
pertar una contrición total y por ende más eficaz. 


. Los padres del monaquismo oriental, que por otra parte despiertan 
cierta desconfianza por su espiritualismo helenista, notaron la eficacia con 
que el cuerpo y el espíritu pueden contribuir a despertar la contrición. 

No sólo pedían humildemente el «don de lágrimas», sino que lo cul- 
tivaban con ardor por su método de meditación, por la pobreza, la sole- 
dad y la abnegación”. Sin embargo, no ignoraban lo que había de adver- 
tir santo Tomás, que el dolor sensible no ha de traspasar los límites de la 
prudencia, pues de lo contrario produciría un agotamiento nervioso *, 


Los ejemplos de conversiones que narra la Sagrada Escritu- 
ra muestran cómo el dolor alcanza al hombre todo entero: la pe- 
cadora arrepentida «comenzó a bañar con lágrimas los pies del 
Salvador» (Lc 7, 38); «Pedro salió fuera y lloró amargamen- 
te» (Mt 26, 75), y san Pablo queda «tres días sin comer ni be- 
ber» (Act 9, 9) abrumado de dolor. Son innumerables los pasa- 
jes del Antiguo Testamento en que la oración de los arrepenti- 
dos va acompañada de lágrimas y otras señales de aflicción. 

La contrición profunda y auténtica no es un árido acto de la 
voluntad, sino un verdadero dolor del corazón, sede del amor. 
No sólo el espanto y el temor traspasan al pecador, sino sobre 
todo la pena causada por el amor, y un tal pesar que se enseño- 
rea del hombre entero. 


b) La contrición es también «detestación del pecado cometido» 
y «aborrecimiento de la mala vida pasada» 


La contrición es una sentencia de condenación que recae 
sobre cada pecado y sobre toda la vida pasada en el pecado, con- 
denación que el penitente pronuncia com Cristo y por su gracia. 
El pecador arrepentido hace suya con toda libertad y voluntad, 
y asistido de la gracia de lo alto, la sentencia condenatoria ful- 
minada por el Padre celestial y que Cristo tomó sobre sí en el 
madero de la cruz. La contrición es un atemorizado «sí» con 
el que el pecador aprueba la terrible sentencia que Cristo, juez de 
vivos y muertos, pronunciará el último día contra los impeni- 
tentes; pero es también un «sí» lleno de esperanza y gratitud 
ante el juicio salvador de la cruz, en el que se apoya el arrepen- 


19. Cf. I. Hausmerr, Penthos, 20. ST suppl. q. 3 2.1 y 2;q.4a. 2. 
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timiento, después de haber sido el alma penetrada por la grave- 
dad escatológica del mismo. «Si esto se hace con el leño verde, 
¿con el seco qué se hará?» (Lc 23, 31). «Sabiendo que un día 
hemos de comparecer ante el tribunal de Cristo» (2 Cor 3, 10), 
«nos juzgamos a nosotros mismos» y aceptamos la sentencia 
condenatoria de nuestro arrepentimiento por el juicio de Cristo, 
«para no ser condenados con este mundo» (1 Cor 11, 31s). El 
arrepentimiento es una saludable «aversión de la vida pasada» ?”. 

La contrición es un juicio en el que el pecador se condena 
a sí mismo y sus propios pecados ante el reimo de Dios, del que 
ha hecho defección. Y por lo mismo, es su propia condenación 
ante la Iglesia, que nos invita al tribunal de la penitencia, recor- 
dándonos los rigores del juicio final y ofreciéndonos en su poder 
de las llaves la salvación segura en el reino de Dios. La contrición 
cristiana, en sus motivos y causas y en su intrínseca orientación, 
es contrición «sacramental», pues incluye la esperanza de reci- 
bir la gracia del sacramento y la disposición incondicional, al 
menos implícita, de someterse, por la confesión, al juicio de 
Cristo y de la Iglesia. 


c) Propósito de enmienda, fruto y elemento de la contrición 


1) Esterilidad del propósito cuando falta la contrición 


El concilio de Trento hace hincapié en que la contrición «no 
consiste sólo en la cesación del pecado con el propósito de iniciar 
una nueva vida», sino esencialmente en la detestación positiva 
de los pecados pasados ?. 

MAX SCHELER expuso magistralmente el aspecto psicológi- 
co de esta verdad *”. 


«No faltan quienes jovialmente dicen: no hay por qué arrepentirse: 
lo que importa son los buenos propósitos y obrar mejor en lo futuro. 
Mas lo que no dicen es de dónde les vendrá la fuerza para formar tales 
propósitos y, sobre todo, para realizarlos, si tenemos en cuenta que la per- 
sona no se ha liberado aún por el arrepentimiento de la fuerza determi- 
nante del pasado» %, «Cuanto más os lanzáis adelante en el torrente de la 
vida —eternos Prometeos, frustrados Epimeteos —, más os sentiréis pri- 
sioneros de vuestro pasado culpable. No hacéis sino huir ante vuestra 


21. Dz 897. 

22. Dz 897. 

23. Max ScHeLER, Reue und Wiedergeburt, en Vom Ewigen im Menschen, Leipzig 
1921, págs. 5-58. 

24. L.c. pág. 18. 
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culpabilidad, cuando creéis ganar la cumbre de la vida. Vuestro asalto 
es una deserción clandestina. Cuanto más volvéis los ojos para no ver 


las faltas que tenéis que llorar, más se anuda la cadena que os impide 
levantar el pie» %, 

«El camino que cofmduce al último envilecimiento es casi siempre el 
de los buenos propósitos, no realizados por no haber precedido un serio 
y profundo arrepentimiento» *%, Aquí se presenta una paradoja, y es que 
si el único valor del arrepentimiento consistiera en hacer posible un me- 
joramiento de la voluntad y de la conducta para el porvenir —lo cual es 
erróneo — todavía el acto de arrepentimiento sólo alcanzaría su sentido 
inmanente y auténtico dirigido única y exclusivamente sobre los actos 
perversos del pasado, sin ninguna intención directa de mejorar el por- 
venir» ?, 


La contrición es, por su esencia, mucho más que un 
simple medio de llegar a un buen propósito: lleva en sí 
misma su sentido y su necesidad, como un nuevo recono- 
cimiento frente a la virtud quebrantada, como humilde sú- 
plica al Dios de la santidad, herido por el pecado. 


Para la psicología y la teología es igualmente evidente que 
no es posible pasar sin más ni más de la culpa a un principio 
virtuoso, es decir, sin haber consumido en el fuego de la contri- 
ción el lastre de la vida pasada. Las culpas cometidas en un pe- 
ríodo anterior de la vida no pertenecen sólo al pasado. Permane- 
cen, en virtud de su tendencia intima, como potencias maléficas 
que continúan su obra. «He aquí la maldición que trae el crimen: 
engendrar continuamente nuevos males» (SCHILLER). Andaría 
equivocado quien restringiera esta antiquísima experiencia hu- 
mana a los malos e irremediables efectos exteriores que el pecado 
ha producido y produce, cuando en realidad se aplica con mucha 
mayor fuerza y sin excepción posible a la funesta potencia gene- 
rativa que desarrolla en el interior del alma toda falta no borra- 
da por el arrepentimiento. Todo pecado, aun el de pensamiento, 
se graba en la estructura espiritual del hombre. El pecado de 
que no se hace penitencia oscurece la mente y disminuye la ver- 
dadera libertad interior. Cuanto más aparta el hombre su mira- 
da para no ver sus propios pecados, más segura y potente es la 
acción demoledora de éstos, aunque actúe en forma «inconscien- 
te». Son un peso muerto que quita el valor a las acciones subsi- 
guientes. «Sólo la contrición mata el nervio vital de la culpa, 
por el que ésta continúa su obra. Ella extirpa del centro vital 


25. L.c., pág. 18. 26. L.c., pág. 19. 27. L.c. pág. 19. 
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de la persona el acto y el motivo, el acto con su raíz. Así hace 
posible el libre y espontáneo comienzo, el principio virginal de 
un nuevo estilo de vida. Pues, en efecto, la contrición opera un 
rejuvenecimiento moral» *. 

«El cristiano ha de saber que el propósito que no nace del 
dolor de contrición es flojo y estéril, porque no procede de las 
profundidades del alma, y sobre todo porque no se apoya en Dios. 
Sólo la contrición hace maleable todo nuestro ser, ofreciendo en- 
tonces la posibilidad de imprimir a la voluntad una nueva di- 
rección duradera y profunda hacia Dios»*”. Estas palabras alu- 
den al enraizamiento del motivo psicológico en lo teológico: el 
pecado grave es desprecio de Dios, el establecimiento de un es- 
tado de culpa y de enemistad con Dios. El reinicio de una nueva 
vida religiosa mediante el propósito —que en el fondo incluye 
esta decisión: quiero vivir en adelante como amigo de Dios, 
mejor, como hijo suyo — no pasa de ser una quimera estéril, si 
Dios, con el misericordioso perdón de la culpa, no concede nue- 
vamente el don ansiado de la filiación adoptiva. Pero este don es 
imposible si el pecador, por su parte, no abandona el pecado en 
su corazón mediante el arrepentimiento. «Quiero vivir de nuevo 
en amistad con Dios»: ¡espantable insolencia y vana ilusión, si 
falta el dolor de contrición y la humilde confesión de la culpabi- 
lidad!; «he pecado, indigno soy de llamarme hijo tuyo» (Le 15, 
19). Sólo un embaucador puede decir tranquilamente a su acree- 
dor: «Quédese tranquilo, que en adelante no le pediré nuevos 
préstamos.» Lo que procede es: o pagar las deudas, o pedir su 
condonación. 


2) Inautenticidad de la contrición sin firme propósito 


La consistencia del buen propósito depende de la sinceridad 
de la contrición; pero, a su vez, la sinceridad y profundidad de 
la contrición se muestra en el firme propósito *. «La contrición 
presenta siempre, desde su primera aparición, el esbozo de un 
“Corazón nuevo”. La contrición mata sólo para rehacer, abate 
para levantar. Ya comienza a edificar secretamente, cuando sólo 
parece que destruye» ”, 

En el crisol del arrepentimiento se forja el buen propósito; 


28. L. o. pág. 17s. 
29. D. von HiLDEBRAND, Die Umgestaltung in Christus, Einsiedeln *1950, pág. 36, 
30. Cf. Dz 819, 829s, 897, 914. 31. M. SchmeLER, 1 c., pág. 43, 
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por eso debe formarse a tiempo, o sea antes de que se haya apa- 
gado el calor del arrepentimiento. El dolor de los pecados no 
dura, sino que se disipa con el trabajo O distracción, o dege- 
nera en desaliento si, junto con la esperanza de reintegrarse en 
la filiación adoptiva, no va creciendo simultáneamente el deseo 
y propósito de llevar en adelante una vida propia de hijo de Dios, 
ayudado de la divina gracia. Ayudada, pues, de la divina espe- 
ranza, que es la palanca más poderosa de la contrición inicial, ha 
de decidirse luego la voluntad a emprender una vida nueva, con- 
forme a la ansiada libertad de los hijos de Dios. 


Al que desee ayudar a un pecador a convertirse, la psicología de la 
conversión le exige que atienda especialmente a dos cosas: primero, no 
ha de aspirar a recoger el fruto del buen propósito antes de que haya 
germinado la simiente de la contrición, y segundo, no ha de prolongar 
exageradamente el dolor de la contrición y el tormento de la conciencia, 
sino que debe apresurarse a recoger el fruto del buen propósito, una vez 
lo han madurado el ardor del arrepentimiento y el calor de la esperanza. 


Y cuando el propósito se resiste a madurar, el mejor recur- 
so es la oración, que alcanza la ayuda de lo alto y abre las venas 
interiores de la contrición. El propósito no puede progresar sino 
en la medida en que la contrición, divino «colirio» (Apoc 3, 18), 
ha purificado la visión del corazón y la voluntad. 


3) Las cualidades del buen propósito 


En todos los aspectos, el propósito debe nacer de la con- 
trición y agotar todos sus recursos. Por lo tanto, debe tener las 
mismas cualidades que ésta: el propósito debe ser general y uni- 
versal. 


Pues la conversión no tiene por único fin evitar un acto malo particu- 
lar o practicar una virtud especial. La conversión tiene que imponer una 
nueva orientación, una nueva forma dc vida, la vida en Cristo. El pro- 
pósito del convertido es la entrega total de la voluntad a la voluntad de 
Dios, es la disposición de cumplir en toda su integridad lo que imponga 
la gracia, lo que exija la remisión del pecado y la renovación en Cristo. 
Al hacer el propósito, el dinamismo de la contrición tiene que lanzar al 
hombre con todo su ser «a escalar la cima más alta posible de su ser 
ideal» Y, y juntamente, en su escalada, liberarse de su viejo «yo». 

El quemar para rehacerlas, «las más profundas intenciones materia- 
les» B, es objetivo que sólo se consigue mediante Propósitos particulares 


32. M. ScHELER, l. e., pág. 28. 
33. L,c., pág. 29. 
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bien definidos. Los propósitos particulares deben referirse expresamente 
a aquellos objetos y peligros que retardaron la conversión y que fueron 
causa y ocasión de determinadas faltas. 


El propósito ha de ser, además, serio y decidido, y adecua- 
do para extinguir la raíz del mal. 


No bastaría, por ejemplo, que el adúltero se propusiera no cometer 
más adulterios, conservando, sin embargo, en su corazón el amor al 
cómplice de sus pecados. Falta la seriedad en el propósito del deshonesto 
que se propone evitar los pecados graves de impureza, pero mientras 
tanto no desecha los galanteos%, Sin embargo, no me atrevería a afir- 
mar que tales propósitos imperfectos sean siempre insuficientes para al- 
canzar la justificación y el perdón en el sacramento de la penitencia. 
Aunque al dolor y al propósito les falte profundidad inicial, pueden 
ser, sin embargo, sinceros. 


Los pecados pasados dejan generalmente en el alma una os- 
curidad parcial que impide ver con claridad las exigencias de la 
virtud, oscuridad que no desaparece sino cuando la contrición 
ha penetrado e iluminado todos los senos del alma. Puede, pues, 
suceder que el penitente no advierta que la sinceridad del pro- 
pósito de evitar el pecado exige también necesariamente el de 
arrancar del corazón todo afecto e inclinación voluntaria al mis- 
mo y a lo que a él conduce. Esta ceguera moral, posible al prin- 
cipio de la conversión, es la que impide ver que tal o cual requi- 
sito está formalmente incluso en el propósito universal de evitar 
el pecado. Mas al ahondarse la conversión, o acaso con motivo 
de una recaída, vendrá un momento en que se ilumine mejor la 
conciencia y se perciba lo incompatible de ciertos afectos con 
la renovación del propósito. Es la hora de la gracia, que puede 
ser también la hora de graves recaidas, si se la desprecia. 


A la prudencia pastoral le corresponde acechar el momento oportuno 
para descubrir al pecador el alcance de las exigencias morales, y traerlo 
a una decisión y cambio radical. Así, por ejemplo, habrá casos en que el 
confesor tendrá que exigir desde la primera confesión un propósito 
claramente determinado, como cuando tiene motivo para creer que el 
propósito «general» no es lo bastante sincero y eficaz. Un buen guía 
aprovecha todas las oportunidades para traer al convertido a propósitos 
precisos, según lo exigen las necesidades de su alma. Mas sería gran 
imprudencia el exigirle a un recién convertido, sobre todo si procede 
de un medio completamente irreligioso, mil resoluciones y propósitos, 
especialmente en asuntos que no son absolutamente imprescindibles para 
el cambio esencial que se impone, o cuando se prevé que la contrición 
no suministra fuerza suficiente para cumplirlos. 


34. Cf. J. B. HirscHEr, Die christliche Moral 11, 3.* ed., pág. 461ss. 
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El crecimiento paulatino es ley fundamental de la 
vida y también de la vida de la gracia. A ella tenderá, 
pues, el pastor de almas. 


El propósito debe ser prudente. Como hemos puesto de re- 
lieve, la conversión exige el tender a las cumbres más altas, a 
una vida de gracia. Pero al mismo tiempo el precepto que nos 
impone el buscar ese fin nos pide que el primer paso lo dé la 
prudencia. Pero si la gracia nos empuja a dar un gran paso, a 
saltar con audacia, la propia prudencia nos mandará ser gene- 
rosos, tanto en el propósito como en la realización. 

Por último, el propósito tiene que ser humilde. La triste expe- 
riencia de nuestra debilidad, y aún más la experiencia del guiaje 
de la gracia divina, nos amonesta a hacer de nuestros propósitos 
una humilde súplica, ya que sólo de Dios nos puede venir el que- 
rer y el obrar el bien. La humildad nos hace ver que nuestros 
propósitos y aun nuestra acción no son más que una pequeña co- 
laboración. Por eso debemos suplicarle a Dios que aumente su luz 
y que ahonde en nosotros el espíritu de conversión y que afirme 
nuestros propósitos. En fin, de la humildad nos nacerá para el 
futuro la firme decisión de evitar toda ocasión peligrosa de pecar. 


6. Atrición y contrición. Dolor por amor o por temor 


El dolor del alma que conduce a la conversión tiene diversos 
grados no sólo respecto a su profundidad y eficacia, sino tam- 
bién en cuanto a sus motivos, que pueden ser más o menos ele- 
vados. Es contrario a la psicología de la conversión —la cual 
no es sino un modo especial de considerar la conducta ordinaria 
de Dios en el camino de la salvación — el no atribuir valor 
auténtico sino a los motivos más perfectos y el exigirlos desde 
un principio. El desarrollo de la contrición está sujeto a la ley 
del crecimiento paulatino, como, en general, toda la vida mo- 
ral 3. Con todo, como ya hemos dicho más de una vez, no hay 
que olvidar que también el desarrollo rápido entra en esa ley 
del crecimiento. 

Desde el punto de vista psicológico, o sea en el plan de la 
divina providencia, la conversión y la penitencia saludable pue- 
den tener motivos de orden natural y temporal, por ejemplo, una 
gran desilusión, las amargas consecuencias del pecado, la fealdad 


35. Cf. Dz 798; ST 111, q. 85 a. 5. 
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del vicio, etc. Claro está que el dolor que tales motivos provo- 
can no tiene, de por sí, ningún valor de redención y perdón. 
Pero la gracia de Dios puede conectarlos con otros que sí con- 
duzcan de lleno a la contrición saludable y justificante. Aplíque- 
se esto al temor puramente «servil», que nada tiene aún del 
casto dolor de haber perdido la amistad divina, y que por no 
reparar en el verdadero mal que causa el pecado, sólo aborrece 
los males temporales y acaso la eterna pena de sentido a que 
conduce. Pero estos actos, aunque sin valor eterno, son pasos 
preciosos que pueden encaminar a la verdadera contrición. 

Tanto la contrición como la atrición justifican: a) la contri- 
ción, antes de recibir el sacramento de la penitencia; b) la 
atrición, sólo después de recibirlo. 


aj) La contrición perfecta 


La contrición perfecta sólo puede entenderse como un mis- 
terio del amoroso diálogo entre Dios y el pecador a quien reci- 
be en su gracia. El amor indulgente de Dios llega al corazón 
del pecador en forma tal, que éste, en fuerza de ese mismo amor 
y de la recobrada libertad de hijo de Dios, responde con amo- 
roso arrepentimiento. Por parte del hombre, es un aborrecimien- 
to del pecado, como sólo puede sentirlo un hijo arrepentido, es 
un aborrecimiento que procede del amor, y por eso Dios lo re- 
cibe de nuevo en gracia y amistad. La contrición perfecta es el 
retorno del hijo pródigo a la amorosa casa paterna, y es la 
prenda de que Dios lo acoge como a hijo. La contrición perfec- 
ta es aquel dolor con que el hijo, aun después del regreso a la 
casa paterna, continúa llorando las ofensas que infirió a su 
Padre. 

El motivo básico y central de la contrición perfecta no mira 
al hombre y su desgracia, sino a Dios, cuya santidad y amor 
ultrajó con el pecado. Esto no quiere decir, ni mucho menos, 
que la contrición perfecta impida el deplorar la propia desgra- 
cia; pero la mirada no se detiene en la propia desgracia, sino 
que a través de ella penetra hasta la íntima raíz del pecado, la 
ingratitud, la desobediencia y desamor para con la infinita bon- 
dad y santidad de Dios. 


Los demás motivos sobrenaturales de contrición fun- 
dados en el temor y la esperanza no son rechazados por 
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la caridad, sino purificados, confirmados y dignificados 
por ella. 


La atrición queda, pues, englobada esencial y materialmente 
en la contrición. Mas todo lo que el temor y la esperanza tienen 
de propiamente servil, queda eliminado: «La caridad perfecta 
echa fuera el temor, el temor que supone el castigo» (1 Ioh 4, 
18), y así estos dos sentimientos de esperanza y temor, sin los 
cuales el amor del hombre no podría formular una respuesta 
adecuada al amor de Dios —mysterium tremendum-fascino- 
sum -—, quedan purificados, santificados y reforzados. 


b) La atrición 


La atrición no tiene aún como motivo propio el amor divino. 
Los motivos en que se apoya pueden ser más o menos elevados. 
Existe una atrición fundada en el temor, o sea que no ha llega- 
do aún hasta la caridad, pero que, sin embargo, es sobrenatural, 
«dispone» Y a la gracia y por lo mismo en ningún modo es des- 
preciable. 


No decimos, sin embargo, si dispone a la gracia próximamente o 
de un modo más o menos remoto. Hasta nuestros días se viene discutien- 
do si la atrición fundada sólo en el temor, suponiendo que de hecho 
produzca el aborrecimiento del pecado, es suficiente disposición para la 
justificación por medio del sacramento. Está fuera de duda que la dis- 
Posición interior de quien quisiera cometer el pecado, aun el mortal, si 
no hubiera infierno, es incompatible con una contrición en orden a la 
fructuosa recepción de los sacramentos *. 


La opinión hoy día más común sostiene, con santo Tomás y 
la mayoría de los teólogos postridentinos*, que para la recep- 
ción fructuosa del sacramento de la penitencia es necesaria al 
menos una atrición que contenga algún germen o principio de 
caridad. 

El concilio de Trento no quiso resolver la controversia *. 
Alejandro vir prohibió a los teólogos tacharse recíprocamente 
de herejes por sostener opiniones encontradas a este respecto *. 
La opinión rigorista que exige una atrición basada propiamente 


36. Cf. Dz 898, 1305, 1410, 1412, 1525. 

37. Cf. A. LaANDGRAF, Reue, en Lexikon fur Theol. und K. vi11, col. 850, 

38. Cf. J. PériveLLE O. P., L'attrition d'aprés le concile de Trente et VPapres sant 
Thomas, Caen 1927, 

39. Cf. Dz 915, 40 Dz 1146. 
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en el amor para recibir con fruto el sacramento de penitencia, 
sin estar condenada por la Iglesia, no tiene hoy defensores. 

En conclusión: el confesor ha de tener presente la amones- 
tación de la santa Iglesia de procurar despertar en el penitente 
una contrición perfecta*. Por su parte, el penitente está serta- 
mente obligado a tender, por lo menos, a un principio de amor. 
Tratándose de un asunto del que pende la eterna salud, hay que 
escoger «el camino más seguro». 


Psicológicamente hablando, no puede acontecer que al dolor de atri- 
ción, despertado por el temor del infierno, le falte el germen o princi- 
pio del amor, si se predican como se debe las grandes verdades de la fe: 
si se muestra que la salvación eterna es esencialmente el amor beatífico 
que incluye toda perfección y que el infierno es la exclusión definitiva de 
la amistad con Dios. Si en la mente de muchos cristianos la atrición 
no es más que el temor al diablo y a la pena de sentido, esto obedece in- 
dudablemente a una predicación defectuosa. No afirmamos con esto que 
no se hayan de predicar, y con todo vigor, las penas del infierno, aun las 
secundarias, las de sentido. Son la primera campanada para la conver- 
sión, ellas ponen una saludable inquietud en el alma, y tienen, por lo 
tanto, una importancia irreemplazable. 


Es evidente que, desde el punto de vista de la conversión 
(metanoia = completo retorno a Dios), la atrición es un prin- 
cipio y sólo un principio. Para que llegue a obrar la verdadera 
y perfecta conversión, se necesita la acción de la gracia, que, 
por los santos sacramentos, eleva este dolor imperfecto al gra- 
do de perfecta contrición; lo que expresan los escolásticos di- 
ciendo que ex attrito per tustificationem fit contritus. 

Al depositar Dios en el alma la fuerza (habitus) de la per- 
fecta contrición, le exige al pecador arrepentido un acto de dolor 
que nazca, ahora sí, del amor. Puesto que los sacramentos, 1m- 
cluso los de reconciliación, se ordenan todos al amor, hay por 
lo menos derecho a pedirle al que los recibe un serio esfuerzo 
por conseguirlo, o sea un esfuerzo por conseguir el dolor por 
amor. Esto basta, aun cuando no consiga excitar una contrición 
perfecta. 


Partiendo del conocimiento, tanto teológico como experimental, de que 
la conversión no es completa ni duradera mientras no se afiance en el amor, 
estableció saw ALronso de Ligorio, en el sistema de misiones populares 
propio de su congregación Y, que la segunda parte de la misión se consa- 


41, Cf. Rit Rom. tit., 111, cap. 1, n.0 18, 
42. Reg. et Const. C. SS. R., const. 130-132. 
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grase al ejercicio de la vida devota, o sea al ejercicio del amor. A nuestro 
modo de ver es una falta imperdonable contra la ciencia teológica de la 
conversión el dar por terminada una misión una vez que se han predicado 
las tremendas verdades eternas que ponen las almas en conmoción, Es 
absolutamente preciso que a esa predicación del temor siga la «semana» del 
agradecimiento, de la alegría, del amor. Esta regla sirve para toda la cura 
de almas. 
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7. Objeto de la contrición 


La contrición debe mantenerse alejada de toda falsa con- 
ciencia de culpa. El objeto propio de la contrición, en el sentido 
estricto de la palabra, es sólo el pecado propio, el acto pecami- 
noso de que uno se ha hecho responsable personalmente. La con- 
trición es la detestación de todos los pecados propios en general 
y de cada pecado especial del que se tenga conciencia. Basta de 
por st la contrición que abraza todo pecado en general. Mas dos 
consideraciones imponen un serio esfuerzo para llegar al dolor 
de cada pecado en particular: el precepto positivo divino de la 
pesarosa confesión de todos los pecados graves y la necesidad de 
combatir la fuerza psicológica que adquieren los pecados que, 
como dicen los psicoanalistas, caen en el subconsciente sin haber 
sido «elaborados» ni «dominados» y que empujan a nuevas fal- 
tas. El examen doloroso y la confesión contrita realizan prácti- 
camente este cometido. 

El arrepentimiento perfecto no se contenta con la simple 
consideración amargada de cada acto pecaminoso y del motivo 
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que lo determinó. Preciso es ver en cada pecado la manifestación 
de la maldad oculta en el corazón y el índice de culpa acumula- 
da. El corazón profundamente contrito no se contenta con ex- 
clamar: «Cometí tal pecado», sino que añade: «¡Ay de mi, que 
soy un pecador!» Cada pecado actual, conforme a su gravedad, 
muestra la fatal fecundidad de los pecados anteriores y, sobre 
todo, pone de manifiesto la insuficiencia de la contrición y pe- 
nitencia pasadas. Una contrición de veras profunda conseguirá 
cegar la fuente de las «obras muertas» de los pecados. 


«Cada falta va depositando en el alma una fuente secreta de nuevos 
pecados. La contrición debe penetrar hasta este dominio tenebroso, hasta 
este reino secreto de la culpa, para poner de manifiesto ante la conciencia 
los repliegues oscuros de la existencia» %, 


En cuanto al deber de confesar y a la recta disposición para 
comulgar, algunas faltas podrán excusarse a veces en atención 
a no haber concurrido el conocimiento o la libertad requeridos. 
Mas atendiendo al ineludible esfuerzo para mejorar la vida me- 
diante el espíritu de contrición y compunción, el mejor y más 
exacto lenguaje sería éste: tal es la malicia que se ha acumu- 
lado en mí, por mi falta de profunda compunción, tan obcecado 
estoy por el pecado, que aun sin que mi conciencia se agite 
claramente, aun sin darme cabal cuenta de ello, calumnio, por 
ejemplo, o escandalizo al prójimo. Asi, hasta la duda que surge 
legítimamente acerca de la grave culpabilidad subjetiva, es una 
invitación a una más profunda contrición por nuestra lamen- 
table condición de pecadores. 

Es verdad que no se puede tachar de pecado grave el acto 
repentino, inadvertido o semivoluntario, provocado por una mala 
costumbre, revocada y condenada por una seria contrición y un 
buen propósito. Mas la actividad siempre renovada de esa mala 
disposición, que provoca actos por lo menos semivoluntarios, es 
una seria advertencia a profundizar la contrición y la peniten- 
cia, es una llamada a íntima compunción, a una súplica de per- 
dón: «¡Señor, ten piedad de mí, pobre pecador, pues lo soy, como 
lo muestra esta acción miserable !» 

Hay faltas que no provienen de una culpa personal, ni ac- 
tual ni pasada, sino que son la consecuencia del pecado original, 
de pecados de nuestros antepasados, o de la corrupción del am- 
biente. Tales faltas no pueden despertar nuestro arrepentimiento 


43. Max ScHeLerR, Vom Ewigen im Menschen, pág. 44. 
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en sentido estricto. Sin duda que debemos juzgar con severidad 
lo que hay allí de culpa personal, considerando que por nuestra 
infidelidad a la gracia no se cierran esas heridas hereditarias 
de donde fluye la infección común. 

Lo procedente, pues, aun aquí no es decirse: «De esto no 
tengo la culpa.» Lo mejor es excitarse, por decirlo así, a una 
contrición suplente, fundada en la solidaridad sobrenatural, y 
gemir por las innumerables injurias a la majestad divina y por 
la profunda corrupción de la humanidad. Esta compunción em- 
puja a la reparación y al apostolado. 


Tal contrición solidaria y suplente — penthos en el lenguaje de los 
padres de Oriente — se distingue, sin embargo, de la contrición en sen- 
tido estricto %, pero ha de considerarse como una prolongación normal 
del deber de contrición y como una prueba de su autenticidad y profun- 
didad. Ella muestra, además, que el arrepentimiento vive y obra por 
Dios y para Dios, y entra por los cauces del reino de Dios: de allí su 
aspecto solidario. 


El oficio propio y específico de la contrición es «triturar, 
ablandar» la dureza que causan los propios pecados; «por eso 
no hay contrición por pecados ajenos» *, 

El espíritu de penitencia no sólo nos preserva de juzgar con 
severidad los pecados ajenos, y nos mueve a preguntarnos si en 
iguales circunstancias no habríamos obrado aún peor: ante la 
debilidad ajena, lo que pregunta el cristiano que tiene concien- 
cia de ser miembro del cuerpo de la Iglesia es el grado de cul- 
pabilidad que le corresponde: ¡cuántos pecados ajenos habría 
impedido yo, si hubiera correspondido a la gracia, si me hubie- 
ra entregado con todas mis fuerzas a procurar la extensión del 
reino de Cristo, en la medida que me ha fijado la providencia ! 
Cierto que en vista de un ambiente pervertido y que obstaculiza 
la libertad y el conocimiento del bien podríamos excusarnos en no 
pocos aspectos; con todo, quien conoce la gran ley de la soli- 
daridad de la salvación deberá plantearse siempre la cuestión 
de conciencia de si hemos hecho cuanto estaba en nuestras manos 
para contribuir a que en el ámbito de nuestras actividades se 
hiciera visible el reino de Dios. Esta pregunta será sobre todo 
pertinente con referencia a un medio ambiente pervertido, que 
representa un peligro para la libertad y para la salvación de nues- 
tros semejantes. 


44, Cf. 1, Hausmerr, Penthos, pág. 26. 45. ST suppl. q. 2 a. 5 
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Tal es el carácter de la penitencia y contrición en los santos de la 
Iglesia oriental. Su dolor no se mueve únicamente por la simple trans- 
gresión de la ley, sino sobre todo por el descuido en secundar la gracia %, 
Gimen porque ellos mismos y otros muchos, descuidando la gracia, no 
llegan al grado de perfección a que Dios les destina. En una palabra, 
el motivo de su dolor permanente — penthos — es la injuria hecha a 
Dios y la disminución del tesoro de la redención, consecuencia de todo 
pecado. 


8. La contrición, actitud y disposición permanente 


La Sagrada Escritura, la tradición teológica y la vida de los 
santos muestran que la contrición no sólo es acto indispensable 
para la conversión, sino actitud y disposición que ha de guar- 
darse siempre. Un acto aislado de conmtrición, aun inspirado de 
veras por el amor, no alcanza a desligar el corazón de todos los 
malos afectos en el grado que exige el pleno dominio del amor. 
Con el aumento de la contrición aumenta el amor, y viceversa. 


Hemos establecido que la ley cristiana no consiste propiamente en la 
barrera establecida por las prohibiciones de los mandamientos; su esen- 
cia está en las exigencias de la gracia. De allí deducimos que la vida 
de la gracia, que tiene su principio en la divina misericordia que se 
abaja a buscarnos en el abismo de nuestra miseria pecadora, exige no 
un amor recíproco de cualquier laya, sino un eterno himno de alabanza 
a la divina misericordia, salido de un corazón contrito y humillado, o, 
como dijo Marcos el Ermitaño, exige una eukharistia meta syntetrimmé- 
nes psykhés, que expresa el ideal de santidad de los orientales *. 

Sin el tono fundamental del amor agradecido, hay peligro de que la 
actitud espiritual del convertido, en lugar de corresponder a la buena 
nueva del retorno al hogar, se asemeje a la del «peccator simul et ius- 
tus», imaginada por los luteranos, actitud que conduce a una falsa tris- 
teza y por último a la desesperación. Mas sin el profundo acorde acom- 
pañante de la actitud de contrición, los sentimientos de amor podrían 
fácilmente inducir a presunción y a desagradecido autoengaño. 


A medida que la contrición se va estableciendo en el alma 
y convirtiéndose en actitud permanente, van sanando las heridas 
causadas por el pecado; ella impide que las cicatrices vuelvan a 
abrirse*, y sobre todo dispone el alma a un inmediato y pro- 
fundo arrepentimiento después de cada infidelidad a la gracia. 

Mas este sentimiento creciente de la compunción, que «cada 
noche inunda el lecho con las lágrimas de arrepentimiento» (Ps 6, 


46. 1. Hausurrr, Penthos, pág. 63, 186 passim. 
47. Cf. 1]. HausuErr, Penthos, pág. 28. 
48. Idea cara a partir de Orígenes. 
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7), que «examina con amargura del alma todos los años pasa- 
dos» (Is 38, 15), que obliga al apóstol san Pablo a declarar 
con toda seriedad, después de tantos trabajos por el reino de 
Cristo: «No soy digno de llamarme apóstol, después de que per- 
segui a la Iglesia» (1 Cor 15, 9), y, en fin, que nunca cree que 
la tristeza por el pecado sea propia sólo de los principiantes *; 
este sentimiento, decimos, nada tiene de común con la ansiedad 
e intranquilidad del escrupuloso, siempre cavilando y siempre re- 
cordando sus pecados graves, temeroso de no haberlos confesado 
todos perfectamente. Sin duda que la confusión habitual dispone 
a la humilde confesión y aun a la confesión de pecados ya acu- 
sados o confesión general, mas semejante disposición, en vez de 
ser inadecuada inquietud de conciencia, es expresión del agra- 
decimiento a Dios por el perdón otorgado. «Dios, absolviendo al 
hombre de la culpa y de la pena eterna, lo liga con la cadena 
de la perpetua detestación del pecado» *”. Es la cadena de la 
gratitud. 


9. «Bienaventurados los que lloran, porque ellos serán 
consolados» (Mt 5, 5) 


«Es terrible que para recobrar la vida no haya más camino 
que el tenebroso del arrepentimiento. Pero, ¡qué maravilla que 
al menos exista uno!»*. La contrición nos hace participar en 
la agonía de Cristo, pero también nos deslumbra con los res- 
plandores del Resucitado. Del mismo modo que el Señor no pro- 
clama dichoso todo sufrimiento, sino sólo aquel que se padece 
por Él y con Él, así también será sólo dichoso el pesar que tiene 
idéntico motivo e igual finalidad que su agonía de Getsemaní 
y que su grito de abandono en la cruz. Toda lágrima que a nues- 
tros ojos arrancan las espinas de la vida, tiene que caer sobre los 
torrentes que a Cristo arrancó el pecado con su desprecio de Dios 
y la perdición de las almas. «La tristeza según Dios es causa de 
penitencia saludable, mientras que la tristeza según el mundo 
lleva a la muerte» (2 Cor 7, 10). La tristeza según Dios que 
aflige a un corazón compungido, libra de la vorágine de las múl- 
tiples tristezas humanas. El que con Cristo se aflige (el penthi- 
kos, como llamaban los griegos al monje penitente; el conver- 


49. Cf. ST 111, pág. 84, a. 8 v 9; suppl. q. 4 a. 1. 
50. Huco DE S. VícTOR, tr. 6 Summa Sent. cap. 11, citado por SANTO Tomís, ST suppt. 


q. 4a. l . 
51. Max ScneLrr, Vom Ewigen im Menschen, pág. 52, 
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sus o convertido, según el lenguaje benedictino) por la ofensa 
hecha a Dios, soporta con valor y alegría las pruebas de la vida, 
purifica y preserva su corazón del amor a las vanidades del mun- 
do, y así se dispone a recibir los consuelos celestiales que Dios 
no niega a los humildes y a los puros de corazón. 

La tristeza en Dios incluye aquella alegría a la que exhorta 
el Señor a los suyos y que prometió como don sabroso del Es- 
píritu. Pues esta tristeza da sus primeros pasos sobre la firme 
esperanza de la salvación, y es el eco mismo del himno agrade- 
cido que canta el corazón a la divina misericordia. 

Innumerables son los dichosos frutos que produce la tristeza 
del corazón contrito: ella es el «colirio» que quita la ceguera 
(Apoc 3, 18), el dinamismo santo de la libertad que libra de la 
esterilidad del embotamiento, el medicamento que purifica la concien- 
cia y la libra del remordimiento devastador. Ella protege contra las 
recaídas, en ella está el peso del amor reconocido que destruye 
el orgullo, ella abre la boca para la confesión saludable. Por ella 
purifica Dios el corazón para que pueda producir dignos frutos 
de penitencia (cf. Mt 3, 8; Iloh 15, 2), ella dispone a recibir el 
sacramento del perdón «con aquella piedad que concilia la paz 
y la serenidad de la conciencia, junto con el sentimiento de una 
profunda alegría» *; ella confiere una constante y abnegada aten- 
ción a la salvación del prójimo, y no se resigna a ver triunfar 
el mal en este mundo en que vivimos. «Bienaventurados los que 
lloran.» 


M. ScHELEr, Reue und Wiedergeburt, Vom Ewigen im Menschen, Berlín 91933, 
5-58, trad. fr.: Repentir et renaissance, por P. KLossowskK1, en Les sens de 
la souffrance, París 1936. 

G. WunnDErteE, Zur Psychologie der Reue, «Archiv f. Rel. Psychologie» 11-111 
(1921) 39-108. 

M. Moexs, Zur Psychologie des Reueerlebnisses, «Archiv f. d. ges. Psycho- 
logie» 35 (1926) 298-360. 

K. RAHNER, Das Gebet der Schuld, «Geist und Leben» 22 (1949) 90-100. 

D. von HILDEBRAND, Die Umgestaliung in Christus, Finsiedeln 91950, 11-14. 

I. Hausmerr S. l., Penthos, la doctrine de la componction dans l'Orient chré- 
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II. LA CONFESIÓN 


1. La confesión, elemento de la conversión y signo sacramental 


La declaración de la propia culpabilidad es un acto esencial 
de la verdadera conversión: «soy pecador, necesito la misericor- 
dia divina». En esta forma general, es necesaria la confesión 
aun para la recepción fructuosa del bautismo, puerta universal 
de la conversión (abstracción hecha del bautismo de los niños). 
Ya del bautismo del Precursor leemos que quienes se sometían 
a él «confesaban sus pecados» (Mt 3, 6). Puesto que el bautismo 
cristiano se recibe para alcanzar la «remisión de los pecados» 
(Act 2, 38; cf. Lc 24, 47), es claro que su libre y voluntaria 
recepción equivale ya a reconocer que se siente la necesidad del 
perdón de los pecados. 

Sin embargo, la Iglesia no exige para el bautismo una con- 
fesión detallada, puesto que su misión no es de juzgar los peca- 
dos cometidos por los que no son aún miembros suyos*. Mas 
en el «bautismo laborioso», como llaman los padres al sacra- 
mento de la penitencia*, exige la Iglesia, en fuerza de una 
ley positiva divina, la confesión de todos los pecados graves co- 
metidos después del bautismo. Enseña el concilio de Trento * 


53. Dz 895 54. Dz 895. 55. Dz 899, 917. 
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que al conferir Cristo a la Iglesia el poder de «remitir o retener 
los pecados» (Mt 16, 19; 18, 18; Ioh 20, 23), le confirió el dere- 
cho divino —con la correlativa obligación — de exigir la ex- 
presa declaración de todos y cada uno de los pecados mortales, 
en la medida en que el penitente pueda hacerla. Cierto que es 
un precepto positivo, pero no arbitrario. Es, como todo pre- 
cepto, la expresión de una ley vital: puesto que el cristiano, hijo 
de la Iglesia, ha pecado contra la Iglesia, es normal que a ella 
haga su confesión, para que así le obtenga la reintegración en la 
amistad divina. Dada la misteriosa solidaridad de todos los miembros 
del cuerpo místico de Cristo, hasta el más recóndito pecado de pen- 
samiento significa una pérdida de salvación para la Iglesia y un 
agravio a ésta. En consecuencia, la Iglesia ha de exigir al cristiano 
que pecó, que confiese sus pecados no sólo ante Dios, sino también 
ante la Iglesia, de modo que el pecador se reconcilie con Dios 
por su mediación. 


La confesión formal de los pecados desempeña una misión importante 
en el desarrollo psicoteológico de la conversión, como observaremos más 
adelante. 


Aunque no está demostrado que la viva exhortación de los apóstoles 
«confesaos mutuamente vuestras faltas» (lac 5, 16; 1 Ioh 1, 9) se 
refiera directamente a la confesión sacramental, muestra, sin embargo, que 
la disposición de declarar sus faltas al hermano, ante la Iglesia, es una 
etapa del camino de la conversión. La confesión de las propias faltas forma 
parte integrante de la conversión. Así lo proclama ya el Antiguo Testamento 
(Lev 5, 5; Prov 28, 13) % y aun las religiones no cristianas. 


Es claro que la conversión incluye necesariamente la propia 
confesión de todos los pecados ante Dios; pues bien, la disposi- 
ción de confesarse ante la Iglesia es una consecuencia de la sim- 
cera confesión ante Dios, pues el retorno a Dios no puede reali- 
zarse sin el retorno humilde y contrito a la comunidad en la 
que Dios depositó la salvación. Cierto es que no se puede equi- 
parar la necesidad de confesarse ante un hombre con la de con- 
fesarse ante Dios, aunque se trate de un hombre representante 
de Dios. El precepto positivo divino, con la interpretación que de 
él presenta la Iglesia, nos señala el mínimo y el máximo de esta 
exigencia. La prudencia que mide la estructura interna y el 
desarrollo de la conversión confirma esta necesidad. 


56. Cf. ST 111, q. 84 a. 7 ad 2. 
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2. La confesión: el mínimo exigido por el precepto 
y el máximo propuesto a la contrición 


La disposición de ir más allá de lo que exige la ley, en punto 
a declaración de pecados, es demostración y efecto del espíritu de 
penitencia. 

Aunque escribimos una moral en el espíritu del seguimiento de 
Cristo, no podemos esquivar la distinción clara entre lo mínimo 
exigido por el derecho positivo divino y eclesiástico y lo que 
según la situación pide la virtud de penitencia, una acusación 
que va más allá de lo estrictamente impuesto. 

En calidad de juez, tiene que limitarse el confesor al mínimo 
exigido por la ley. No tiene derecho a exigir —so pena, por 
ejemplo, de negar la absolución o so pretexto de falta de dis- 
posición — nada que esté por encima de lo exigido estrictamente 
por la ley. Pero está visto que como médico y guía puede excitar 
a su penitente a una humildad cada vez más profunda y, por 
tanto, más provechosa, 

También al penitente que se propone seriamente seguir a 
Cristo, le importa mucho conocer con exactitud qué es lo que 
la ley impone, pues podría darse el caso de que el excederse fuera 
falta de prudencia y comprometiera el cumplimiento de otros 
deberes más importantes, retardando el verdadero progreso de 
la conversión. 


El exagerar las exigencias de la confesión, como, por ejemplo, impo- 
ner a los niños, contra toda ley y aun tal vez bajo la amenaza de sa- 
crilegio, la confesión de todos los pecados veniales, puede conducir a 
graves crisis religiosas, o por lo menos ocupar de tal modo las energías 
espirituales, que por ello se descuiden otros deberes morales y religio- 
sos más altos. En principio, tiene razón Hirscher* al decir: «El que 
palia sus culpas y las acusa con reticencia no posee aún el sentido de la 
penitencia. Ese tal se confiesa sólo por cumplir con la prescripción le- 
gal: su mayor interés está en zafarse con el menor esfuerzo posible.» Se 
ofrecen casos, sin embargo, en que lo mejor es limitarse a lo estricta- 
mente exigido, por ejemplo, para prevenir o curar la enfermedad de los 
escrúpulos. Para la generalidad, por el contrario, el conocimiento de las be- 
nignas exigencias legales será un motivo para ser más exigente consigo 
mismo: a ello invita el espíritu de la verdadera libertad y la filial doci- 
lidad a la moción interior del Espíritu Santo. 


57. HirscmER, Die christliche Moral 11, 3.* ed., pág. 467. 
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3. Importancia teológica y psicológica de la confesión 


Por la confesión auricular cae la contrición interior en el 
campo de los signos sensibles sacramentales. La confesión sen- 
sible, a la faz de la Iglesia, corresponde a la absolución también 
sensible, por la cual la amistad divina se da la mano con la 
experiencia de la fe. Síguese de aquí que para dar a este acto 
su pleno sentido religioso y moral, tiene el penitente que esfor- 
zarse por llegar a una confesión tan sincera y santa como corres- 
ponde a la santidad y fidelidad de la promesa con que Cristo 
le asegura su perdón. Preciso es, por consiguiente, que al celo 
inflamado con que Cristo ansía borrar sus pecados para sal- 
varlo, corresponda una acusación profundamente dolorosa y arre- 
pentida, y que la confesión sea, por la devoción y humildad que 
la acompaña, el himno a la gloria de la misericordia divina 
que Cristo y la Iglesia pretenden con su acción sacramental. 

Puesto que la confesión entra en el signo sacramental y cae, 
por tanto, bajo la acción sacerdotal de Cristo, el sumo sacerdote, 
no ha de tener sólo el sentido de un recuerdo de culpas, sino 
que debe elevarse a la condición de un acto de culto, un himno 
de alabanza a la majestad divina, por el que, compungidos, recono- 
cemos los derechos de la divina justicia, proclamando al mismo 
tiempo su divina misericordia. 


Por esta razón, la acusación sacramental ha de verse libre de toda 
mirada complacida en sí mismo y de todo sentimiento de vanagloria por 
la reforma de vida que se ha realizado, aunque por lo demás sea desea- 
ble que la reforma iniciada se trasluzca a través de un noble propósito. 

La humilde actitud del alma debe decir que sólo de la misericordia 
de Dios se esperan dones tan magníficos como son el perdón de las cul- 
pas y la regeneración espiritual que dará principio a una nueva vida de 
amor y de libertad santa, cual sienta a los hijos del Padre celestial. 

Ya se entiende que la confesión debe ser oral, por ley ordinaria, pues- 
to que forma parte de los signos sensibles relacionados con la absolución 
auditiva y reviste el carácter de un himno a la misericordia divina. Pue- 
de haber justos motivos para permitir otros medios de expresión, como 
la escritura. No está aún solucionada la cuestión de si, en general, puede 
hacerse la confesión por teléfono y por el mismo conducto otorgar la 
absolución. Si se tiene presente, por una parte, que el teléfono establece 
cierta presencia entre confesor y penitente, y, por otra, que la palabra 
oíble de la absolución después de haber recibido la acusación oral es evi- 
dentemente el elemento que más cae bajo los sentidos entre los signos 
sacramentales de la penitencia, pensamos que, en caso de necesidad, po- 
dría usarse este medio; por ejemplo, con un moribundo a cuya cabecera 
no pudiera llegar a tiempo el confesor. 
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La dolorosa confesión al sacerdote es ya obra de satisfacción 
y reparación que tiene el valor y la dignidad de un acto de culto, 
mediante los sufrimientos redentores de Cristo con los que se 
une por medio del sacramento. Con frecuencia el sacrificio que 
impone una confesión humilde es la acción más costosa y por lo 
mismo más valiosa de satisfacción. 

La confesión humilde ocupa lugar preeminente en la estruc- 
tura de la conversión. El pecado tiende esencialmente a ocultarse 
en las tinieblas, y aun a cubrirse con el manto de la virtud. «Todo 
el que obra mal aborrece la luz, y no viene a la luz para que sus 
obras no sean reprendidas. Pero el que obra la verdad viene 
a la luz» (Toh 3, 20). «Mientras el hombre se aferre al pecado 
y rehúse confesarlo humildemente ante Dios, no puede sino 
desear que la luz divina que juzga y condena se aparte de él 
— tal como hicieron los primeros padres después de su pecado, 
que se ocultaron ante Dios*, Esta fuerza entenebrecedora del 
pecado, que empuja hacia las tinieblas, trabaja contra la confe- 
sión ante Dios y ante su representante. 

La razón es que la confesión descorrre el velo que oculta el 
pecado y proyecta la luz sobre las profundas tinieblas de la culpa. 
Sólo por la confesión cae de nuevo el pecador en la cuenta de 
que, para Dios, las tinieblas son tan transparentes como el día 
(Ps 139). He ahí por qué la confesión es etapa tan importante 
en la conversión, ya que ésta debe realizar el paso de las tinieblas 
a la luz de la verdad y del amor (cf. 1 Tes 5, 5; Rom 13, 11s). 
«Dios es luz, y en El no hay tiniebla alguna. Si dijéramos que 
vivimos en comunión con Él y andamos en tinieblas, mentiría- 
mos y no obraríamos según verdad» (1 Toh 1, 5s). La confesión 
descubre las oscuridades de nuestras culpas y abre el alma al 
torrente de verdad y de amor que viene de Dios. «La confesión 
nos dispone a la transparencia divina del amor que todo lo al- 
canza y nos hace accesible, por la gracia, la luz inaccesible 
(1 Tim 6, 16) en que habita Dios» *. 

La condición indispensable para que el pecador entre de 
nuevo en el circulo luminoso de la gloria divina — honor inau- 
dito —, es que por la humilde confesión de sus pecados devuelve 
a Dios el honor que le había quitado. «No comuniquéis con las 
obras vanas de las tinieblas, antes bien estigmatizadlas... “Todas 


58. A. BRUNNER, Aus der Finsternis zum Licht. Uber das Bekenntnis der Sunden, 
«Geist und Leben» 23 (1950), pág. 809, 
59. A. BRUNNER, 1. c., pág. 93. 
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estas torpezas, una vez manifestadas por la luz, quedan al des- 
cubierto y todo lo descubierto es luz» (Eph 5, l1ss). La entera 
manifestación de nuestra conciencia con todos sus senos y Tte- 
pliegues, la confesión sincera de nuestros pecados, que es el him- 
no de alabanza a la misericordia de Dios, nos coloca en el 
cerco luminoso del amor y de la gloria de Dios. «El amor sig- 
nifica luz y accesibilidad, mientras que el pecado es egoísmo, ti- 
nieblas, inaccesibilidad, aislamiento» *. 

Por la confesión del bautismo hemos recibido el derecho de 
alabar a Dios en la comunidad de su pueblo y de participar en 
la eucaristía. Si al pecar gravemente hemos quebrantado nuestras 
promesas del bautismo, deberemos aceptar la confesión dolorosa 
de nuestros pecados a fin de volver a ser admitidos plenamente 
en la confesión de alabanza en la comunidad de Dios, en la euca- 
ristía. «Confesarás tus pecados en la asamblea de los fieles, no 
entrarás en oración con mala conciencia. Éste es el camino de la 
vida» *, 

El amor a Dios, «a quien no vemos», se prueba por el amor 
al «hermano, a quien sí vemos» (1 loh 4, 20). Algo semejante 
pasa con la confesión hecha al representante visible de Dios y 
de la Iglesia: es la prueba fehaciente de nuestra auténtica con- 
fesión a Dios, 

Al pecado concurre tanto el cuerpo como el alma. Al pecar 
se pronuncia el hombre contra el honor de Dios en forma, en 
cierto modo, visible. Con la gracia debe recibir la prenda y el 
germen de una futura gloria visible que resplandecerá en la 
comunidad de los santos. 

Todo esto nos muestra cuánto conviene que al menos en 
cierto grado y de tiempo en tiempo haga el hombre confesión 
exterior de sus pecados, para que así testimonie que su salva- 
ción es solidaria con los demás miembros de la Iglesia para la 
gloria de Dios. Las palabras de MOUNIER: «Bl cristiano es un 
ser que se acusa» * deben entenderse aplicadas a su ser entero, 

corporal, espiritual y social, 

La contrición es el patrón de oro que da a la confesión su 
valor religioso. Es ella la fuerza que «vence la vergienza que 
quisiera cerrar los labios en el último instante de confesarse» *. 


60. A. BRUNNER, l. c, pág. 87. 

61. Didakhé, 1v, 14. 

62. Personalisme catholique, «Esprit» (1940), pág 234, 
63. Max ScmELneErR, Vom Ewigen um Menschen, pág. 21. 
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Pero, a su vez, la confesión exterior ante la Iglesia visible es la 
que da profundidad a los componentes más íntimos de la contri- 
ción, cuales son la humildad y la sinceridad. Además, la con- 
fesión es lo único que permite llegar a un pleno conocimiento 
de sí mismo. Lo que nos vemos forzados a manifestar a otra 
persona queda precisado en la conciencia con mayor claridad. 
«El mero pensamiento, la mera palabra interior no consigue 
resquebrajar los muros de la cárcel solitaria que aprisiona el 
pecado; por eso no basta para aquietar al alma. Sólo su formu- 
lación verbal exterior le da forma concreta y lo pone a la luz, 
ante los ojos» *. 


Notemos de paso cuánto puede ayudar un buen confesor en el co- 
nocimiento de sí mismo y en la formación del arrepentimiento, pues su 
labor no se limita a devolver la paz de la conciencia por la simple fórmu- 
la de la absolución; lo cual, sin embargo, es ya un gran beneficio. Así 
no es de extrañar que habiendo rechazado la confesión sacramental, bus- 
quen hoy los hombres un sustituto en la confesión psicoanalítica, que 
sin ser una acusación dolorosa es, con todo, la revelación completa de 
las intimidades del alma. «En lugar de ir al confesor van al psiquia- 
tra» 6, 

La confesión hecha a un hombre en presencia de Dios nos preserva 
también de la hipocresía y de la ilusión que nos acecha continuamente de 
creer que es moralmente justo y aun con frecuencia necesario el ocultar 
nuestras faltas, para no escandalizar a los demás y para no perder la es- 
tima que nos es indispensable en la sociedad. La confesión nos hace con- 
servar la disposición moralmente necesaria para aceptar la humillación 
merecida por nuestros pecados. El rigor del sigilo sacramental y la san- 
tidad de la confesión resguardan del peligro de escandalizar o de perder 
la buena reputación. 

El profundo sentido religioso y la magnífica fecundidad de la confe- 
sión explican por qué ha estado en uso aun fuera de la verdadera Igle- 
sia, y por qué los católicos la frecuentan aun fuera del sacramento de 
la penitencia %, 


Mas la verdadera profundidad y eficacia de la confesión sólo 
se alcanza en la confesión sacramental, en la confesión que se 


64. A. BRUNNER, 1 c., pág. 91. 

65. «En lugar de acudir al sacramento, acudí a la ciencia: me confesé con el médico 
y recibí de él la única absolución que el mundo puede dar, la absolución del psiquiatra, 
para el cual no existen pecados, ya que no existiendo el alma, no puede privarse de Dios. 
Y esta absolución me dio aquella paz tremenda en la que viven hoy miles de personas, 
cuya enfermedad no era sino el haber desdeñado la paz que ofrece Dios», GERTRUD VON LE 
Forr, Das Schweisstuch der Veronika, Munich 1935, pág. 349. 

66. Cf. Dict. Théol. C. x11 96ss, A. TreTaERT, La confession aux laiques dans PÉglise 
latine. Universitas cath. Lovan. Dissertatio ad gradum magistri, Lovaina 1926, R. Per- 
TAZZONI, La confessione dei peccati, 3 vol., Bolonia 1935-1936. Trata de la confesión de 
las culpas practicada en diversos pueblos, R. Monr, Die christliche Ethik im Lichte der 
Ethnologie, Munich 1954, págs. 26-37 y en otras. 
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dirige a Dios potente y misericordioso, y hecha a la fas de la 
comunidad santa de la Iglesia, sociedad de salvación. Sólo en 
Cristo, en atención a Él, que es la palabra de Dios encarnada, 
<viva, eficaz y tajante más que espada de dos filos y que penetra 
hasta la división del alma y del espíritu... y discierne los pensa- 
mientos y las intenciones del corazón, ante cuya presencia no 
hay cosa creada que no sea manifiesta, ante cuyos ojos todo es 
manifiesto», y que es al mismo tiempo «nuestro sumo sacerdote 
que sabe compadecerse de nosotros», en atención a Él, decimos, 
«nos mantenemos firmes en la confesión y nos acercamos con- 
fiadamente al trono de la gracia» (cf. Hebr 4, 14-16). 


L'Eglise éducatrice des consciences par le sacrement de pénitence, Congrés 
national de Nancy 1952, París *1953. 

A. MICHEL, Pénitence et confession aux premiers siécles, «Ami du Clergé» 
62 (1952) 708-715. 

A. BRUNNER, 4us der Finsternis sum Licht. Úber das Bekenntnis der Sinden, 
«Geist und Leben» 23 (1950) 85-94, 

J. GOLDBRUNNER, Vertrauenskrisis im Beichtstuhl, «Anima» 5 (1950) 229-238 ; 
y en Menschenkunde im Dienste der Seelsorge, 1948, 61-70. 

J. Muzer S. L, Katholische Beichte, colección «Medizin-Philosophie-Theolo- 
gie», cuaderno 7, Innsbruck-Viena 1946. 

H. WiLLwoLL, Gewissenserforschung im Dienste der Gewissenskultur, «Ani- 
ma» 1 (1946), p. 316-330 (véase todo el fascículo 4, 1946). 

R. ALLERsS, Autour d'une psychologie de la confession, Trouble et lumiére, 
«Études Carmélitaines» 1949, 65-92, 

W. ScHóLicEN, Psicoterapia y confesión sacramental, en Problemas morales 
de nuestro tiempo, Herder, Barcelona 1962, 111-123. 

M. TumurIaN, La confession, Delachaux et Niestlé, 1953, 

C. Jean-NesmMY, Práctica de la confesión, Herder, Barcelona 1967. 


4. La integridad material de la confesión según el minimo 
exigido por la ley 


La ley divina positiva obliga a todo cristiano a con- 
fesar todos los pecados graves cometidos después del bau- 
tismo y que aún no han sido remitidos directamente por 
el poder de las llaves confiado a la Iglesia. Y han de con- 
fesarse indicando su número y especie —con las circuns- 
tancias que cambian la especie — según se presenten a la 
memoria después de un diligente examen *, 


67. Cf. Dz 899, 917; CIC, can. 901. 
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La Iglesia ha precisado esta ley divina en el sentido de pro- 
hibir el diferir más de un año ni más allá del tiempo oportuno 
designado para la confesión pascual, sin causa grave, la con- 
fesión de los pecados mortales, confesión que ha de hacerse por 
el tiempo de cuaresma *, 

Los teólogos distinguen entre integridad material e integri- 
dad formal de la confesión. 

La integridad material es la acusación efectiva de todos los 
pecados graves, con su número y especie. 

La integridad formal consiste en la sincera voluntad de lle- 
gar a una confesión materialmente íntegra, poniendo para ello 
a contribución todo su leal saber y entender. 

Para la validez de la confesión preciso es que se manifieste 
la buena voluntad, al menos por algún signo de arrepentimiento. 
Apoyándose en una opinión probable, fundada en el principio 
de que en extrema necesidad se ha de intentar todo lo posible, 
a un moribundo se le puede dar la absolución al menos condi- 
cionalmente, aun cuando no haya dado ninguna señal de arre- 
pentimiento, con tal que se pueda presumir que la daría si 
pudiera. 

Fáltale a la confesión tanto la integridad material como la 
formal, cuando el penitente omite algún pecado mortal por culpa 
grave. En tal caso la recepción de la absolución constituye un 
sacrilegio. 

Cuando el penitente olvida u omite la confesión de un peca- 
do grave por negligencia leve, la confesión es válida y la recep- 
ción de la absolución fructuosa. También es válida la confesión 
cuando, a pesar de la sincera voluntad de confesar todos los 
pecados, se ha callado uno grave, cuya gravedad se advertía, sin 
embargo, pero se ha callado debido a una paralización com- 
pleta de la libertad, como sería el caso de una súbita e invencible 
vergúenza morbosa. Mas en este caso no puede el penitente juz- 
garse dispensado de acusar el pecado callado entonces en una 
confesión subsiguiente. Mucho menos podría alguien apoyarse 
en este caso para considerarse en principio dispensado de la 
confesión por el simple motivo de la vergiienza. 


Bueno es tener presente este caso, que tal vez no es tan raro como pu- 
diera pensarse, para comprender así cómo hay almas que sufren infini- 
tamente por un pecado callado en confesión y que con todo llevan vida 


68. Conc. de Letrán. Dz 4375, confirmado por el Trid. Dz 901, CZC, can. 906. 
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devota y penitente, y sólo después de prolongados tormentos consiguen 
superar la vergúenza de confesarlo. 


La ley que impone la confesión de los pecados graves indi- 
cando el número y la especie infima (o sea, con las «circunstan- 
cias que cambian la especie»), obliga a los que están instruidos 
en teología a una acusación acomodada al grado de su ciencia, 
pues con frecuencia es difícil establecer qué circunstancia cambia 
la especie de pecado y qué cosa duplica o multiplica los pecados. 
Mas no es justo esperar o exigir de los poco versados en teolo- 
gía una acusación que entre en todas estas difíciles distinciones. 

Sin duda hay que instruir a los fieles en estas cuestiones, 
pero sólo cuando lo estén ya en otras mucho más importantes 
para la ilustración de su fe y el desarrollo de la verdadera vida 
cristiana. 

Para el pueblo sencillo basta esta regla también sencilla: 
declarar todo lo que constituye pecado diferente y grave, o lo 
que siendo de por sí leve se hace grave a causa de las circuns- 
tancias. El confesor debe ayudar al penitente, en forma discreta 
y prudente, a realizar una confesión «materialmente integra», 
mas no lo ha de acosar con distinciones de especies y números 
sacados de los últimos y más profundos trabajos científicos sobre 
la materia; le basta atenerse al alcance del penitente y a la ma- 
nera como él entiende las distinciones. Según la ley, no hay obhi- 
gación de señalar las circunstancias que no cambian la especie 
aunque aumenten enormemente la gravedad dentro de la misma 
especie. 

Pero si el confesor, usando de su derecho, pregunta por tales 
circunstancias, sea con el fin de enterarse de alguma ocasión 
próxima de pecado que todavía perdura o de proporcionar algún 
medio necesario para una verdadera conversión, sea también 
porque se trate de alguna restitución o bien de una acción que 

cae dentro de las penas eclesiásticas, etc., hay que responderle 
con sinceridad. Una mentira consciente en materia grave haría 
inválida la confesión, pero no una mentira sobre materia leve, 
ocasionada por la turbación. Mas, incluso tratándose de materia 
grave, tal mentira no es necesariamente indicio de disposición 
insuficiente, pues en un caso particular la reflexión y la libertad 
pueden estar suspendidas o muy limitadas. 
Debe indicarse en cuanto es posible el múmero exacto de 
pecados mortales. Cuando esto no es posible, o lo es sólo con 
grandísimo esfuerzo, bastará indicar un número aproximado. 
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Asi, muchos no pueden precisar el número, cuando pasa de unas 
diez veces, o cuando el pecado ha comprendido un largo espacio 
de tiempo. Entonces bastará decir: tal número más o menos, 
como: cien veces más o menos, lo que puede indicar unas no- 
venta o unas ciento diez, etc. Y no hay por qué preocuparse 
por precisar más. Pues el cristiano tiene otros menesteres más 
importantes que crearse posibles causas de escrúpulos e inquie- 
tudes de conciencia. Aun cuando más tarde se acuerde del nú- 
mero exacto de sus pecados, no tiene por qué volverlos a con- 
fesar, aunque se dé cuenta de que el número aproximado que él 
indicó era muy inferior al real; a no ser que sea tanta la dife- 
rencia, que deba juzgar fundadamente que si el confesor la 
hubiese conocido, habría pronunciado un juicio sustancialmente 
diverso acerca de su culpabilidad y de la correspondiente peni- 
tencia. 

Al indicar un número aproximado, se entiende generalmente 
que el penitente tiene en vista el número mayor posible, y en 
tal sentido lo toma la Iglesia, remitiendo directamente ese número. 

«Se han de confesar también los pecados internos y los que 
van contra los dos últimos mandamientos» * (y, claro está, aun 
los que van contra el sexto), indicando ordinariamente su nú- 
mero y especie. Mas adviértase que cuando el indagar la inte- 
gridad material en materia de impureza suscita representaciones 
impuras y tentaciones peligrosas (ora para el penitente, ora —lo 
que será más raro — para el confesor), no sólo está dispensado 
el penitente de la integridad material, sino que el procurarla le 
está estrictamente vedado por la ley que manda evitar las tenta- 
ciones y peligros innecesarios *, 

Subsiste, sin embargo, el deber del penitente de facilitar al 
confesor la formación de un juicio exacto acerca del estado de 
su conciencia y de su culpabilidad, mediante una confesión hu- 
milde y sincera. 


69. Dz 917. 

70. Véase la sentencia del Santo Oficio: Normae de agendi ratione confessariorum 
circa sextum Decalogi praeceptum, de 16-5-1943, en «Periodica de re morali» 33 (1944) 
130-133. Cf. su comentario por J. PistoNI, Módena 1944. 

Véase además la alocución del 14-9-52 en la que el Sumo Pontífice recuerda la ley 
moral inviolable, que prohíbe despertar voluntariamente tentaciones impuras en cualquier 
caso que sea, como por ejemplo, con el fin de producir una liberación psicoanalítica Aun- 
que el caso a que alude el papa es el del tratamiento psicoanalítico según el método de 
Freud, que es completamente distinto del de la confesión, no es menos cierto que vale 
también para ésta la ley que obliga a alejar todo peligro innecesario de tentación. Véa- 
se también A. LeE4HMxUHL, Theol. Mor. 11 ed. n. 437: <Si paenitens sibi timet, ne recogitando 
peccata, maxime luxuriae, misere in delectationem labatur: accuratiorem recogitationem 
omittere debet etiam cum periculo ab integritate deficiendi.» 
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Así, por ejemplo, una prostituta que se convierte después de largo 
tiempo de pecado, no tiene por qué refrescar el recuerdo de todas sus 
acciones infames. Basta que confiese el tiempo durante el cual ejerció 
ese repugnante «oficio». Todo cuanto tiene relación con esto —innume- 
rables actos, palabras, pensamientos de diversas especies — queda suf- 
cientemente expresado así. Sería grande imprudencia el que el confesor 
entrara a examinar cada pecado en particular para obtener un número 
materialmente exacto, cosa por otra parte del todo imposible, inútil y 
hasta peligrosa para su buena reputación. Le esperan otros sagrados de- 
beres: despertar en la penitente la fe y la esperanza, el reconocimiento 
a la divina misericordia, infundirle nuevo respeto por su alma ya >an- 
tificada, y traerla a los propósitos apropiados para emprender una vida 
nueva. Sería una monstruosidad que el penitente y el confesor unieran 
todas sus fuerzas para alcanzar una especie de integridad material que 
estaría fuera de propósito y aun sería peligrosa. Más importante que la 
enumeración completa de todos y cada uno de los pecados, cuyo número 
queda ya implicitamente conocido, es el esfuerzo por llegar a una con- 
versión profunda y duradera. Bastantes preguntas tendrá ya que hacer 
el confesor para cerciorarse de este punto. 


Siendo la integridad formal lo verdaderamente importante de 
la confesión, no debe el confesor arriesgarse preocupándose dema- 
siado por la integridad material y atribuyendo una desmedida 
importancia al número y especie de pecados. 


La prudente aplicación de lo que realmente pide la integridad de la 
confesión, evitará (como enseña la experiencia) muchas confesiones in- 
dignas, o por lo menos muchas intranquilidades de conciencia. Puede 
acontecer que alguien, a consecuencia de una defectuosa instrucción, se 
crea obligado a una integridad material imposible o indebida, y que por 
Otra parte vea en su conciencia la imposibilidad de realizarla. De allí 
nace una dolorosa inquietud. Es deber del confesor aquietar esas almas, 
asegurándoles que les basta la integridad formal, y que en lo futuro a ella 
deben tender sin preocuparse más por las cosas pasadas. La paz que 
ello trae libera energías para emprender una vida nueva. 


El precepto de la integridad material ha de interpretarse com- 
forme a las posibilidades humanas y teniendo en cuenta los 
demás actos de la conversión. Es peligroso dar a un precepto 
positivo — aunque sea santo como el que nos ocupa — una im- 
portancia desproporcionada”. 

La extensión del examen de conciencia, requerida para la va- 
lidez de la confesión, depende de lo que se haya creído obliga- 


71. Una ciencia moral inspirada más o menos por el positivismo jurídico y, en parte 
también, la práctica de la cura de almas han desarrollado una casuística moral muy abun- 
dante y no raras veces también un asombroso rigorismo siempre que se trató de un mar- 
damiento establecido, mientras que las leyes estructurales no establecidas de la gracia y 
del orden de la creación fueron relegadas a la ascética. 
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torio en el primer tiempo de la conversión. Si más tarde, al 
ahondarse la conversión, se da cuenta el penitente de que el exa- 
men de la confesión pasada fue imperfecto, no está por esto solo 
obligado a repetir aquella confesión, si por otra parte su confesión 
fue válida. Con todo, está obligado a acusar en la próxima con- 
fesión los pecados graves olvidados. 


El que no tiene nuevos pecados graves que acusar y quiere con todo 
recibir el sacramento de la penitencia, puede acusar de nuevo los pecados 
graves ya confesados, o contentarse con la acusación de pecados venia- 
les. De por sí, o sea mirando sólo la ley de la confesión, basta una acu- 
sación general. «No me acusa la conciencia de ningún pecado grave: 
me acuso de todos mis pecados veniales.» Claro está que el confesor ha 
de señalar a las personas piadosas la manera más provechosa de con- 
fesarse. 


La ley no obliga a confesarse de pecados dudosos, ni 
de pecados dudosamente graves. 


El CIC, can. 906, repitiendo la doctrina del concilio de '[rento, 
habla sólo de la obligación de confesar los pecados graves «de 
los que se tiene conciencia después de examinarse» (conscientiam 
habet). Pues bien, no se puede de ninguna manera decir que 
uno tiene conciencia de pecado grave cuando después del corres- 
pondiente examen se duda prudentemente si se cometió tal pecado, 
o si el pecado cometido era grave. 

Un buen examen de conciencia junto con la aplicación de 
las «reglas prácticas de prudencia» pueden resolver con sufi- 
ciente certidumbre las dudas acerca de los pecados y de su gra- 
vedad. Así, un cristiano de ordinario fervoroso, si cae en la 
duda de si pecó gravemente, puede, por lo general, creer que no. 
Por el contrario, el que comete el pecado con la facilidad con 
que el sediento bebe un vaso de agua, al ofrecérsele una duda 
puede concluir que sí pecó. Los escrupulosos deben presumir 
—al menos en orden a la obligación de confesarse — que no 
han cometido pecado, si la duda entra en el terreno de sus 
escrúpulos. 

El que después de una confesión que se creyó por el momento 
bien hecha, comienza a dudar acerca de su validez, o de si con- 
fesó tal o cual pecado, según la ley no está obligado a volver 
sobre dicha confesión, pues le favorece esta regla prudencial: 
«Toda acción, si no se prueba lo contrario, se presume bien 
hecha». Sólo hay obligación de confesar los pecados graves de 
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los que se tiene seguridad moral de que ro hun sulo aún acu- 
sados en una confesión válida. El que acusó de buena fe un 
pecado como dudosamente grave y después descubre que lo era 
ciertamente, no está obligado a acusarlo de nuevo, pues la abso- 
lución ya cayó directamente sobre él, tal como era en realidad, 
por más que se haya acusado como dudoso, ya que el penitente 
tenía la intención de acusarlo tal como era en realidad y lo mismo 
el confesor de perdonarlo”. Además queda la cuestión fundamen- 
tal de cómo será posible llegar luego a un conocimiento moral- 
mente cierto sobre la gravedad subjetiva del pecado después de 
haber dudado sobre ella en anteriores confesiones. 


El que duda prudentemente acerca del tiempo de un pecado cierta- 
mente grave si fue antes o después de la última confesión buena, está 
obligado a confesarlo, al menos conforme a los principios de equiproba- 
bilismo. La obligación segura de confesar el pecado se sobrepone a la 
duda acerca del cumplimiento. El probabilismo, por el contrario, en todo 
caso de duda prudente se pronuncia en contra de una obligación legal 
estricta. 


Hay una cosa que no se ha de perder de vista y es que 
ahora no hablamos sino de la obligación que impone la ley sacra- 
mental. 


Para todos y en cada instante, pero sobre todo en pe- 
ligro de muerte, vale sin reservas el imperativo de la gracia, 
que nos obliga a vivir siempre en estado de amor, de gra- 
cia con Dios, y en la duda de si se ha perdido dicho estado, 
a seguir el camino más seguro. 


Cuando hay duda de si se ha cometido un pecado grave, hay 
obligación de hacer cuanto antes un acto de perfecta contrición : 
y si se cree que no es posible hacer dicho acto y no hay posibilidad 
de confesarse luego, preciso es pedirle a Dios la gracia de la per- 
fecta contrición. Pero si puede recibir el sacramento de la penitencia, 
mejor; así su conversión quedará perfeccionada y santificada. En 
estos casos de duda en que, como hemos dicho, no hay obligación 
de confesarse, puede uno acercarse a un sacramento de vivos, 
por ejemplo, a la sagrada comunión, esforzándose en hacer un 
acto de contrición perfecta. Dicho sacramento le dará con segu- 


72, Cf. L. FaxrFaNnI, Manuale theol. mor. 1v, Roma 1951, pág. 379. Cf., sin embargo, 
San ALFONSO, Theol mor. lib. 1, n. 478; al contrario, n, 477. 
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ridad el estado de gracia, con tal que lo reciba al menos con una 
sincera atrición. 


Caso de no tener ocasión de recibir el sacramento de 
la penitencia, para todos aquellos que, sin estar estricta- 
mente obligados por un precepto de Dios o de la Iglesia 
a una confesión previa, dudan simplemente de su estado 
de gracia (esto es, de si han conseguido hacer un acto de 
perfecta contrición después de un pecado grave dudoso), 
es mejor acercarse a la sagrada comunión en busca de la 
salud, que poner su salvación en peligro por dejarse llevar 
de un falso temor. 


5. Causas que excusan de la integridad material de la 
confesión 


Como ya indicamos, el peligro serio de la tentación de im- 
pureza no sólo dispensa de la integridad material, sino que la 
hace completamente ilícita. “También dispensa de ella la imposi- 
bilidad física o moral. 

Al moribundo que no puede confesarse, le basta dar algún 
signo sensible de arrepentimiento y de la voluntad que tiene 
de hacerlo. El que está gravemente enfermo debe contentarse con 
procurar aquella integridad que no agrave su estado de salud. 
La ignorancia y el olvido dispensan también cuando no son cul- 
pables, o por lo menos no gravemente culpables. 


No hay, en general, ninguna obligación de hacer por escrito la con- 
fesión, aun cuando uno pueda temer que de lo contrario olvidará muchos 
pecados. La escritura es medio extraordinario, que además puede poner 
en peligro el sigilo sacramental y conducir al escrúpulo. Hay notables 
moralistas, sin embargo, que imponen este medio cuando la memoria es 
muy flaca y no existen los peligros indicados. 


El penitente que no encuentra confesor que comprenda su 
idioma puede pedir la absolución indicando por signos su volun- 
tad de confesarse. Lo mismo vale para los sordomudos, cuando no 
se encuentra confesor que entienda sus signos de expresión. 


Nadie está obligado a servirse de intérprete para hacer una confe- 
sión materialmente íntegra. Mas tampoco está prohibido, si se toman 
las providencias del caso para impedir todo escándalo *, 


73. CIC, can. 903 
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La falta de tiempo excusa sobre todo en peligro de muerte. 
En tiempo de guerra pueden recibir la absolución general los sol- 
dados y civiles que están en el frente o cerca de él, y aun todos 
los habitantes si se emplean armas atómicas, suponmendo que no 
tengan tiempo ni oportunidad para la confesión auricular integra. 
Se requiere: 1) que presenten alguna señal visible de arrepentimiento 
y 2) que estén dispuestos a confesar después los pecados graves 
en una confesión normal. Con las mismas condiciones puede im- 
partirse la absolución general a los fieles cuando hay gran escasez 
de sacerdotes con el consiguiente inconveniente de tener que espe- 
rar mucho tiempo hasta poder recibir la absolución en la confesión 
particular %. 

En los días en que hay gram concurrencia de penitentes, la 
falta de tiempo no es razón para dispensar de la necesaria inte- 
gridad material *. 


Las confesiones atropelladas en los días de aglomeración son un 
desorden que reclama la intervención de los ordinarios, como ya nota- 
ba el obispo J. M. Sailer. En casos particulares podrá absolverse abre- 
viando la confesión, como, por ejemplo, cuando el confesor o el peniten- 
te tiene que marcharse por un motivo urgente, y en los próximos días 
el penitente no tendrá ocasión de confesarse; o cuando habiendo ya prin- 
cipiado la confesión no se tiene tiempo para terminarla. 


Una circunstancia que haga peligrar el secreto sacramental 
puede también dispensar de la integridad material, como cuando 
se confiesa en una sala de hospital, o en confesonarios no aisla- 
dos de los demás fieles. 


Los pastores de almas deberían ingeniarse para establecer confeso- 
narios cerrados que favorezcan el orden exterior y coloquen al penitente 
y al confesor en las condiciones psicológicas adecuadas para este im- 
portante acto de salvación. 

En ciertas circunstancias, podría también ser motivo que excuse de 
la integridad material, el temor fundado del penitente (por ejemplo, una 
persona de gran prestigio y dignidad) de dar con su confesión grave 
escándalo al confesor. 


También nos parece que la vergijenza casi invencible que se 
puede experimentar de confesar un pecado a un sacerdote con 
e que uno se encuentra diariamente, puede ser en ciertos ca- 
sos motivo suficiente que excusa de la integridad material, siem- 


74. Pero el sacerdote no puede impartir la absolución general sin licencia del ordinario 
del lugar, a no ser en caso de urgente necesidad. Cf. AAS 32 (1940) 571; 36 (1944) 155s. 
75. Dz 1209, 
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pre que no sea posible acudir a otro sacerdote, o que el hacerlo 
pueda llamar demasiado la atención. Esto puede suceder sobre 
todo en poblaciones pequeñas. El rigorismo de otros autores no 
considera suficientemente lo que en tales casos se da siempre por 
supuesto, a saber, que el penitente tiene realmente la voluntad de 
confesar su pecado en la primera ocasión favorable. Se trata sólo 
de un aplazamiento, no de una liberación total, 

El peligro de que el confesor pueda descubrir quién fue el 
cómplice del pecado, no es, de suyo, motivo que dispense de la 
integridad. Desde luego, el penitente debe cuidarse de no descubrir 
a su cómplice. 

A. los casos que acabamos de explicar se aplican dos princi- 
pios generales : 

1) Las razones que excusan de la integridad juegan sólo 
cuando hay una desventaja grave, o una incomodidad despro- 
porcionada en buscar otro confesor, o cuando la confesión debe- 
ría diferirse por mucho tiempo, o con peligro para la salvación. 
Cuando el pecador siente en su alma la miseria del pecado mortal 
y su impotencia por llegar a la perfecta contrición, se le hace 
indudablemente demasiado duro el esperar muchos días la palabra 
redentora del perdón divino. 

2) Cuando desaparecen los motivos que justificaban la con- 
fesión incompleta, ésta se ha de completar, y en la primera confesión, 
que podrá ser la próxima confesión pascual. Mientras tanto puede 
uno acercarse a la sagrada comunión sin confesar de nuevo, con 
tal que después de la última absolución válida (aunque ésta hu- 
biera sido general) no se haya cometido ningún nuevo pecado 
mortal. 


J. Visser C. SS. R,, De excusatione a praecepto integritatis confessionts 
propter defectum temporis, «Euntes docete» 3 (1950) 75-88. 


6. Obligación que tiene el confesor de ayudar a que se realice 
una confesión materialmente integra 


Corresponde al ministerio del confesor ayudar al penitente en 
el empeño de hacer una confesión buena y completa. Pero la expe- 
riencia enseña que este deber es precisamente lo que quita a muchos 
sacerdotes el gusto por la administración del sacramento de la peni- 
tencia; por ello vamos a señalar con precisión los límites de esta 
obligación. 
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1) El deber del confesor a este respecto es sólo suplementario 
(subsidiario). Más importante y fundamental que el deber de pre- 
guntar es el de instruir en general a los fieles acerca de la naturaleza 
y alcance de la confesión materialmente completa, conforme a lo 
que acabamos de indicar. 

Propiamente es el penitente quien está obligado a hacer una 
confesión completa, mediante una buena preparación, pero en el 
caso de no poder conseguirlo sólo deberá rogar al confesor que 
venga en su ayuda. 

2) En principio puede decirse: La confesión ha de conside- 
rarse completa mientras no haya motivos decisivos y manifiestos 
para creer lo contrario. Y esto conforme a la regla general de 
prudencia que dice: «Omne factum praesumitur recte factum.» 

Sería una sinrazón que el confesor pensara lo contrario y con- 
siderara insuficiente la acusación mientras él no se convenza de 
su integridad atendiendo a circunstancias especiales o mediante 
preguntas. Peor aún sería que el confesor adoptase como sistema 
general el dudar de la sinceridad del penitente hasta prueba de lo 
contrario; ello equivaldría a confundir el pacífico tribunal de la mi- 
sericordia, al que voluntariamente se acoge el pecador, con un 
proceso inquisitorial encargado de castigar con el supremo rigor. 

Empero, la aplicación de este principio requiere prestar aten- 
ción a las circunstancias tan diversas como pueden ofrecerse. 'To- 
memos por ejemplo las regiones donde escasean los sacerdotes : 
allí los penitentes esperan que el confesor los vaya interrogando por 
los principales mandamientos. Y casi en todas partes se encuentran 
fieles de muy corta inteligencia: éstos se presentan con la simple 
disposición de responder a lo que les pregunte el confesor, sin 
que formulen siquiera la súplica de ser ayudados. Otros no se 
atreven a nombrar el pecado y, vergonzosos, están suplicando al 

sacerdote que los ayude con sus preguntas. Es claro que debe 
hacerlo. 

3) Desde el punto de vista de la integridad material es evidente 
que sólo hay que preguntar por aquellos pecados que, según toda 
probabilidad, también subjetivamente deben considerarse como gra- 
ves para el penitente de que se trate. Así la confesión material- 
mente integra de un sacerdote o de un seglar bien instruido en 
la religión será muy diferente de la de un cristiano ignorante en las 
cosas de la fe, como lo es el que vive en un medio descristianizado. 
Éste no habrá tenido presentes, por ejemplo, las circunstancias 
que modifican la gravedad del pecado, o, dada su deficiente forma- 
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ción religiosa actual, ni siquiera podrá comprender la influencia 
de tales circunstancias, O acaso no pocas acciones que ahora com- 
prende que son pecados, cuando las ejecutó pudo pensar que no eran 
pecados o que no eran graves. 

4) Huelga decir que en la manera de preguntar se han de 
observar las reglas de la buena educación, conforme a las cos- 
tumbres del lugar. Así el sacerdote que ha de oir confesiones en 
China o en Japón no ha de preguntar directamente — como puede 
hacerse en el mundo occidental — si se ha cometido tal o cual 
pecado, sino que ha de conformarse a las reglas de las buenas 
maneras en uso en aquellos países. Y aun en los países occidentales 
no sería lo más indicado, generalmente hablando, el preguntar 
directamente antes de haber solicitado cortésmente al penitente si, 
para hacer una buena y completa confesión, quiere ser ayudado 
mediante las preguntas más necesarias. Por lo demás, muchos peni- 
tentes lo solicitan desde el principio de la confesión. 

Es también conveniente que el confesor, en caso de confe- 
siones incompletas, antes de proceder a las preguntas de rigor, 
manifieste cortésmente al penitente que entiende perfectamente 
la buena voluntad que lleva de confesarse bien. No ha de incre- 
parlo, pues, en términos como éstos: «No basta confesarse asi; 
tiene que responderme a las siguientes preguntas.» Debe, más 
bien, emplear este o parecido lenguaje: «Por su confesión entiendo 
que desea hacerla buena. Pero tal vez ha pensado que es preciso 
señalar el número aproximado de pecados graves.» 

En ningún caso convendrá interrogar inmediatamente sobre 
pecados especialmente graves, como el aborto o los pecados contra 
naturam en el sexto mandamiento. Cuando se juzgue necesario 
preguntar, o cuando el mismo penitente lo solicita expresamente, 
ha de principiarse por los menos graves, por los más frecuentes, 
y sólo se ha de interrogar sobre los gravísimos cuando, por lo que 
ya se va oyendo, se sospecha fundadamente que puede haberlos. Y 
aun entonces se ha de comenzar preguntando al penitente si no 
ha tenido alguna vez tentaciones contra tal o cual virtud o precepto. 

5) Todo esfuerzo para obtener una confesión materialmente 
integra debe guardar la debida proporción con los otros deberes del 
confesor, todavía más santos e importantes. El deber de interrogar 
no debe, pues, nunca obscurecer el aspecto cultual del sacramento, 
que proclama y engrandece la justicia y la misericordia de Dios, 
ni el regocijo lleno de agradecimiento por el recto retorno al 
hogar de Dios. 
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6) Pero el eventual deber de interrogar por parte del confesor 
no se limita a la integridad material de la confesión. Su primera 
obligación, junto con la de alabar la misericordia divina y la de 
despertar y profundizar el gozo por el retorno a Dios (o, en su 
caso, por el retorno a la mayor intimidad con Dios), es la pre- 
ocupación por la persistencia de la conversión del individuo y de 
la comunidad. Por consiguiente, si hay que preguntar ha de ser, 
sobre todo, acerca de aquellos puntos que más tienen que ver con 
la conversión individual y social. Especial atención merece lo que 
forma el fundamento de la vida cristiana, como la fe, la esperanza, 
la caridad y la religión. No pocas veces deberá el confesor ayudar al 
penitente a reconocer claramente el peligro de alguna ocasión próxi- 
ma de pecado grave y el modo como podrá evitarla; o también a to- 
mar los medios para conseguir una inmunidad más efectiva. 

Y puesto que la administración del sacramento de la penitencia 
ofrece al sacerdote una ocasión tan propicia para formar la con- 
ciencia, no dejará de preguntar, cuando pueda hacerlo sin perjuicio 
alguno, por aquellos pecados que el penitente ha podido cometer 
por ignorancia y sin advertir pecaminosidad, y que, por lo mismo, 
calla de buena fe. Es evidente que no tendría obligación de decla- 
rarlos, aun cuando al presente conociese que tales actos son pe- 
cados, pues para contraer la culpa y la correspondiente obligación 
de confesarla es indispensable que la conciencia la reconozca como 
tal antes del acto y durante él. Ello no obstante, el confesor podrá 
tener motivo suficiente para interrogar, con el fin de alejar algún 
peligro que amenace la salvación del penitente o la sana moralidad 
del ambiente. 

7) Hay no pocos motivos que dispensan al confesor de la obli- 
gación de interrogar”. "Tales son el peligro de hacer odiosa la 
confesión, o el de tornarse objeto de habladurías o de malignas 
sospechas, por ejemplo, de supuesta curiosidad en materias del 
sexto mandamiento. 

En algunos lugares existe una aversión, rayana en enferme- 
dad, en contra del interrogatorio en confesión, en parte no sin pre- 
cedentes faltas cometidas por algunos confesores en la dirección 
espiritual. Tenga, pues, presente el confesor que aun cuando 
interroga por deber, el penitente podrá contar que ha sido interro- 
gado sobre cuestiones delicadas y molestas; lo cual, como lo ates- 
tigua la experiencia, podría retraer a no pocas almas débiles del 
sacramento de la penitencia. El fustigar el vicio de la murmuración 


76. El mismo sínodo romano de 1960 lo hizo notar. 
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de poco serviría, por lo común. Entonces es preferible, en un 
caso dado, pecar por carta de menos en la interrogación, aunque 
de suyo necesaria, que exponerse a causar algún daño espiritual 
por una interrogación inoportuna. El interrogatorio sobre el sexto 
mandamiento es particularmente delicado. Observaciones realizadas 
por jóvenes de Acción Católica en grandes empresas han revelado 
que precisamente dentro de los círculos obreros es donde más 
se critica el modo de obrar de los sacerdotes a este respecto, y que, 
por esta causa, no pocos se apartan de los sacramentos. Ésta es 
la lamentable consecuencia, y no la última, de aquella incomprensible 
actitud de no pocos sacerdotes que ven en el sexto mandamiento 
el «punctum puncti» y casi no preguntan sino sobre los asuntos 
con él relacionados. 

En cuanto a los confesores demasiado escrupulosos deben guiar- 
se por esta regla: En caso de duda es mejor preguntar poco que 
demasiado. 

8) Una imperiosa renuncia a preguntas, en general obligato- 
rias O saludables, hace absolutamente necesario que la falta de 


tales preguntas se compense con otros cuidados sacerdotales para 
una mejor formación de la conciencia. 


N. SEELHAMMER, Recht und Pflicht der Frage des Beichtvaters, «Trierer 
Theol. Zeitschr.» 61 (1952) 96-106. 


7. La integridad de la confesión tal como exige el 
seguimiento de Cristo 


La exposición precedente muestra el mínimo que impone la 
ley en cuanto a integridad en la confesión y las excusas que 
pueden justificar su omisión. Con ello se ha respondido sólo 
parcialmente a la pregunta que debe hacerse el fiel discípulo de 
Cristo: ¿Qué debo confesar y cómo? Este mínimo, proporcionado 
a las fuerzas de los más débiles, obliga a todos. Pero el verda- 
dero discípulo de Cristo siente que el Maestro le llama personal- 
mente a hacer algo más. Para él la totalidad de la ley es la gracia 
de Dios, que paso a paso quiere conducirlo adelante, por el ca- 
mino de la penitencia y de una contrición y purificación cada vez 
más profundas, por la vía de una confesión siempre más humilde 
y completa. 

Como ya hicimos observar, hay circunstancias y momentos 
en que conviene limitarse a lo estrictamente obligatorio para 
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poder adelantar en otros puntos importantes. Corresponde a la 
prudencia del confesor limitar a las almas escrupulosas los pun- 
tos de acusación. La dignidad del sacramento pide que en ma- 
terias relativas a la castidad la acusación se limite a lo estricta- 
mente necesario, aunque se ha de proceder con libertad en lo 
que se refiere a la propia humillación y a la necesidad de pedir 
dirección y consejo. 

Por lo demás, cuando el penitente tiene la seria voluntad 
de progresar en la conversión, no se contentará con la acusa- 
ción escueta de los actos malos, sino que descubrirá los últimos 
motivos perversos que los determinaron” y hasta las imper- 
fecciones de sus buenas obras. El hecho de que, por algún mo- 
tivo especial, v. gr., impaciencia del confesor, la acusación tenga 
que limitarse a lo estrictamente exigido, es razón de más para 
ahondar en el examen de conciencia. En todo caso, este examen 
debe entrar progresivamente en la estructura sacramental; que- 
remos decir que ha de hacerse de él una acusación ante Dios, 
a la luz de la fe y al calor de la esperanza en la divina mi- 
sericordia. 

Tal acusación ante Dios dispone al alma con los debidos sen- 
timientos de humildad para presentarse al tribunal de la Iglesia, 
depositaria de la gracia de la reconciliación divina. 

La prontitud a la confesión, que es producto de la gracia y 
no simple obediencia a la ley, se manifestará sobre todo en la 
«confesión de devoción» y en la confesión general. 


8. La confesión de devoción 


Se llama confesión de devoción la confesión voluntaria de 
meros pecados veniales, o la que repite pecados ya perdonados. 
Hay confesión general cuando se repite la confesión de todos, 
o al menos de una gran parte de los pecados de toda la vida, o 
de un periodo de ella, 

El perdón de los pecados vemiales se alcanza también fuera 
de la confesión sacramental por diversos medios. El más apro- 
piado es la recepción frecuente, humilde y piadosa de la sagrada 
eucaristía, que es el remedio, o como dice el Tridentino, «el antí- 
doto que nos libera de las faltas que cada día cometemos» "*, El 


77. Cuando el motivo es ya de por sí pecado grave y distinto del pecado externo, la 
misma ley general obliga a confesarlo, 
78. Trid. Dz 875. 
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encuentro amoroso con el Dios de caridad en el sacramento del 
amor, disipa la tibieza, fuente ordinaria de la mayoría de las 
culpas veniales ”. Este sacramento fue instituido ante todo «para 
alimento espiritual, mediante la unión con Cristo y con los miem- 
bros de su cuerpo místico... Mas, puesto que esta unión se realiza 
por la caridad, por el fervor de la misma se alcanza no sólo 
la remisión de la culpa, sino aun la de la pena. De allí se sigue que la 
remisión de la pena viene como una consecuencia o concomitancia 
del efecto principal. Sin duda que la pena no se remite toda, sino 
en proporción del fervor y la devoción» *, 

El poco espíritu de penitencia y de piedad y el apego a los 
pecados veniales no sólo impiden la purificación completa que 
obraría la eucaristía, sino que se oponen a la plena eficacia de 
este sacramento de vivos *, 

Por ahí vemos hasta qué punto el sacramento del altar y 
todos los demás sacramentos nos llaman a ahondar cada vez 
más en el espíritu de penitencia. Puesto que el propio Cristo nos 
llama a ello, debemos dar ocasión a que Cristo aumente, perfec- 
cione y santifique nuestro esfuerzo y nuestra contrición profunda 
en la singular operación de la eficacia sacramental. 

Con razón anota el directorio pastoral del episcopado francés 
(n.* 45): «Aunque no sea necesaria la confesión de los pecados 
veniales antes de cada comunión, con todo, la recepción fre- 
cuente de la sagrada eucaristía pide también la recepción frecuente 
del sacramento de penitencia, tan importante para conseguir la 
verdadera pureza de conciencia.» 

Muy desencaminados andan, pues, los que quieren abolir la 
práctica de la confesión de devoción, apoyados en que la Iglesia 
primitiva no conocía tal práctica *, 


Pues, en primer lugar, la Iglesia primitiva hizo mucho más para 
mantener vivo el espíritu de penitencia, aunque en forma distinta, y en 
segundo lugar, el tesoro de la fe debe enriquecerse no sólo con incremen- 
tos teóricos, sino también con un desarrollo práctico. 


No es la confesión de devoción, sino la rutina y la superfi- 
cialidad en que fácilmente se cae, lo que se opone a la seriedad 
con que ha de tratarse y recibirse el sacramento. La confesión 


79. Cf, ST 111, q. 79m. 4. 

80. ST 111, q. 79 a. 5; cf. Dz 887. 81. ST 111, q. 792 5ad 3; q. 79 a. 8. 

82. Cf. Dz 917, 1539; encíclica Corporis mystici Christi, AAS 35 (1943), pág. 235; 
Mediator Dei, AAS 39 (1947), pág. 505; ST 111, q. 84 a. 2 ad 3. 
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rutinaria de pecados veniales cuya extirpación no se busca seria- 
mente, es no sólo inútil, sino aun peligrosa. 

La confesión de devoción mínima, que todo católico practi- 
cante efectúa como cosa natural, es la confesión anual, que en 
rigor no es exigida por la ley de la Iglesia, si no se tiene con- 
ciencia de haber incurrido en pecado mortal. 

Pero al hacer hincapié en la confesión de devoción, no debe- 
mos perder de vista que el verdadero centro de la vida cristiana 
no es el sacramento de la penitencia, sino la sagrada eucaristía. 
Por consiguiente, la práctica del sacramento de la penitencia 
debe ordenarse de modo que favorezca siempre, y nunca impida, 
la frecuente y devota recepción de la eucaristía. 


F. ZIMMERMANN, Lássliche Siinde und Andachtsbeichte, Innsbruck 1935. 

K. RAHNER S. 1., Vom Sinn der háufigen Andachisbeichte, en Schriften zur 
Theologie 111, Einsiedeln 1956, 211-226; trad. castellana: Del sentido de la 
confesión frecuente, en Escritos de teología 111, Taurus, Madrid 1962. 

J. BeuMer S. lL, Die Andachisbeichte in der Hochscholastik, «Scholastik» 
14 (1939) 50-74; Idem, Andachtsbeichte in der nachtridentinischen Theo- 
logie, ibid. 13 (1938) 72-86. 

—, Lásstiche Stúnde und Andachtsbeichte, «Scholastik» 11 (1936) 243-250, 

L. Posr, Zur Kontroverse der Andachtsbeichte, «Theol. u. Glaube» 31 (1939) 
40-52, Cf. «Bulletin Thomiste» 5 (1939) 553-564. 

O. SEMMELROTH S. 1., Theologisches zur hiufigen Beicht, «Theol. u. Glaube» 
40 (1950) 4-12. 

B. Baur O. S. B., La confesión frecuente, Herder, Barcelona 11963. 

—, Die Beicht der lasslichen Súnden. Grundsátzliches und Praktisches, «Theol. 
u. Glaube» 35 (agosto 1943) 73-82. 

V. M. BreroN O, F. M,, La confession fréquente. Histotre, valeur, pratique, 
París 1945. 

L. Buys C. SS, R., De practiyk van biechten en biechthoren, Utrecht 1946. 

—, Devotiebiecht, «Nederl. Kath. Stemmen» 38 (1938), 193-203; 234-244; 
295-311. 

J. ZóRLEIN, Directorio de Confesores, Herder, Barcelona 21960. 

B. EscLorF, So beichten Sie besser, Eim Gesprách úber óftere Beichte, Lu- 
cerna 21957, 

A. M. Rocuer O. P., Le sacerdoce du Christ, La rémission des péchés et la 
confession fréquente, «La Maison-Dieu» n.o 56 (1958) 50-70. 

1. Mayr, Die húufige Beichte als Mittel der Seelenfiihrung, «Theol. pr. 
Quart.» 107 (1959) 127-133. 


9. La confesión general y la reparación de confesiones mal hechas 


Cuando las confesiones fueron inválidas o incluso sacrílegas, 
hay obligación de rehacer la confesión de los pecados graves come- 
tidos desde la última confesión válida. Cuando el penitente se 
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dirige al sacerdote con el cual se había confesado de una gran 
parte de sus pecados —aunque tal vez inválidamente — y que, 
por lo mismo, los conoce y recuerda al menos en general, es sufi- 
ciente hacer de ellos una simple alusión contrita. 


Puede suceder que después de una confesión inválida las confesio- 
nes siguientes sí sean válidas, debido a que el penitente no advirtió que 
debía reparar aquella primera confesión y a que en estas confesiones 
posteriores puso cuanto se requería para la validez. En tal caso no hay 
necesidad de repetir las confesiones hechas de buena fe, y basta repetir 
la primera. 


El que duda fundadamente de la validez de sus confesiones 
pasadas, hace bien repitiendo sus confesiones O haciendo sencilla- 
mente una confesión general. Esta confesión es de sumo provecho 
en ciertos momentos especiales en que Dios convida con una 
gracia especial de compunción, como en ejercicios, misiones, ingreso 
en un estado especial, etc. Cuanto más se deja el alma invadir 
por la contrición, tanto más penetra en ella la eficacia sacra- 
mental de la penitencia curando las heridas aún no bien cicatrizadas. 


Cuanto mayor es el número de sacerdotes a los que uno se confiesa, 
tanto más se remite la pena, ora en razón de la vergúenza que entraña 
la confesión y que cuenta por acto satisfactorio, ora por efecto del po- 
der de las llaves» 8%, 

Con todo, es sumamente reprobable la costumbre de ciertos predica- 
dores, quienes, para traer a los fieles a los beneficios de la confesión ge- 
neral, exageran la realidad, afirmando que las confesiones inválidas son 
un hecho común y ordinario. 


Se ha de advertir, además, que no hay obligación alguna de 
buscar la integridad material en confesiones generales facultativas. 
Basta entonces acusar los pecados más graves y notables. Especial- 
mente cuando se trata de pecados contra el sexto mandamiento, si 
la lista es larga hay que evitar absolutamente entrar en todos los 
pormenores %, 

A las personas inclinadas a los escrúpulos y angustias de con- 
ciencia, no se les ha de aconsejar la confesión general, a no ser 
en caso de confesiones ciertamente malas. 


83. Santo Tomás, Sent, 4 dist. 17 q. 3 a. 3 sol 5 ad 4; ST suppl. q. 8 a. 5 ad 4. 
] $4. Cf. L. Fanrant, Manuale theologiae moralis 1v, pág. 393. Say ALFONSO, Th. mor. 
lib. vr, n. 477: «Potius púis meditationibus tempus impendat». 
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10. Una moral para la vida, no para el confesionario 


Hemos señalado con insistencia que es preciso educar la conciencia del 
cristiano en lo que respecta a la confesión, no sólo indicándole el mínimo 
exigido por la ley de la Iglesia, sino sobre todo induciéndole a ser dócil 
a la inspiración interior de la gracia. Por eso mismo queremos llamar ahora 
la atención sobre la gran diferencia que va de una teología o de una pre- 
dicación moral a otra: pueden darse morales «totales», que son «escuelas 
de vida cristiana» y que, por tanto, aspiran a someter al influjo del Espíritu 
Santo todos los ámbitos de la vida moral, y pueden darse morales «parciales», 
«morales de confesonario», cuya mira principal está cifrada en señalar 
al confesor el camino para el recto desempeño «de su oficio de juez», al 
tiempo que le señalan al penitente el suyo para una confesión material- 
mente integra. Es evidente que una de las finalidades de la teología moral 
es el instruir sobre los requisitos de una confesión íntegra, pero su finalidad 
principal está lejos de ser ésta. Con esto no queremos, sin embargo, des- 
acreditar los manuales de teología que con propósito deliberado se limitan 
a formar buenos confesores. 


G. HopPFENBECH, Freiwillig vor Gericht. Wegweisung zum lebendigen Beich- 
ten, Augsburgo 1958. 

J. DeBour, Gewissenserforschung eines mittleren Christen, Eimsiedeln 1953. 

L. J. Lebrer y Th. Suaver, Der schwierige Alltag des Christen. Eine Ge- 
wissenserforschung, Lucerna 1956. 

K. Dorr, Die Gewissenserforschung. Die Stellung der Gewissenserforschung 
im Bufsakrament, «Der Christ und die Weltwirklichkeit», Viena 1960, 
111-150. 

O. LorTin, Morale pour chrétiens et morale pour confesseurs, «Ephem. Theol. 
Lovan.» 35 (1959) 410-422, 

H. J. MúLLer, Beichten, ein Weg zur Freude, Friburgo de Brisgovia 1961. 


111. LA SATISFACCIÓN Y LA REPARACIÓN 


1. La satisfacción, expresión del arrepentimiento 


Lo que da su valor a los actos exteriores de penitencia es el 
hecho de que expresen y fomenten la conversión y el arrepen- 
timiento del corazón. La contrición sincera supone necesariamente 
estar dispuesto a una reparación (votum satisfactionis), puesto 
que es esencialmente el reconocimiento de que hemos quebrantado 
los derechos santísimos de Dios. En efecto, la contrición, por 
incluir un dolor libremente sufrido, es ya un principio de satis- 
facción Y. Otro aspecto de esta voluntad de penitencia que contiene 


85. «Actus quodammodo satisfactorins», ST suppl. q. 4 a. 3. 
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en germen la contrición, se manifiesta en la disposición a confesar 
su culpabilidad ante Dios y ante la Iglesia, y luego en la resig- 
nada aceptación de las pruebas que Dios envía y de la satisfacción 
que la Iglesia impone. 

La satisfacción realizada soportando los sufrimientos (satis- 
passio) y ejecutando la penitencia (satisfactio) viene a cumplir 
los propósitos de penitencia implícitos en el arrepentimiento y la 
confesión *, Mas, puesto que la humildad de confesión y la eje- 
cución de la penitencia son como el desarrollo del germen nece- 
sariamente encerrado en la contrición, no podrá menos de ocurrir 
que aquéllas hagan madurar este germen, es decir, conduzcan a la 
conversión propiamente dicha. 

Satisfacer a las obras de penitencia no puede considerarse 
como el acto primero y principal de la conversión. Sin duda al 
aceptar las amarguras del arrepentimiento, de la confesión y 
de la penitencia, empiezan ya a madurar los «frutos dignos de 
conversión» (Mt 3, 8; Lc 3, 8), pero si éstos vinieran después 
a faltar completamente, habría que concluir que en su raíz la 
conversión no fue auténtica. El árbol tiene que existir antes que 
los frutos. Cuando Cristo habla de conversión «en saco y ceniza» 
(Mt 11, 21), no pretende de ninguna manera que lo esencial de la 
metánoia, presentada cual buena nueva, consista en la penitencia 
exterior, aunque sea ésta su expresión normal, tanto más impres- 
cindible cuanto más profunda es la conversión. La Iglesia pri- 
mitiva, tan rigurosa en sus penitencias exteriores, veía con toda 
claridad que lo verdaderamente necesario y suficiente para volver 
al verdadero amor de Dios era la conversión interior, el hallarse 
dispuestos de corazón a la penitencia. Por eso no negaba la 
reconciliación a los pecadores moribundos, aunque no hubieran 
precedido obras de penitencia *. Si por otra parte se mostraba 
inexorable para la penitencia externa, lo hacía a fin de reparar el 
escándalo y también porque conocía que así se ahondaba más la 
contrición del corazón, disponiéndolo a alcanzar un efecto más 
pleno de la gracia por la reconciliación sacramental $, 


86 Cf. ST 111, q. 90 a. 2. 
87. Ct P. GaLrikER, Satisfaction, en Dact. Théol. C. x1V, 11428, 
38. Cf. San León Macno, Ep. 108, 2 PL 54, 1012 A. 
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2. La penitencia, reconocimiento amoroso de la justicia de 
Dios y súplica confiada a su misericordia 


La penitencia incluye la compungida confesión de la propia 
injusticia, junto con el reconocimiento de la justicia infinita 
de Dios, que todo lo abarca, que castiga y que salva. La peni- 
tencia es un «si» tembloroso que el pecador pronuncia ante la 
divina justicia con que Dios castiga al impenitente; es un «sí> 
amoroso, agradecido ante la divina justicia que salva, y que visita 
al pecador arrepentido con sufrimientos y castigos que lo traen 
a la enmienda. «Cuando los pecadores se arrepienten, vuelven sobre 
sí y consideran seriamente sus malas obras dan gloria a Dios, 
porque lo reconocen por justo juez, que los castiga con justicia» *. 

El pecador arrepentido sabe muy bien que por más peniten- 
cia que haga, no merecerá por ella el perdón. Por eso no es tanto 
ante la justicia, como ante la misericordia de Dios, ante la que 
se postra suplicante y compungido. El cristiano no está nunca 
solo en su penitencia, sino que siempre se pone a la sombra 
de la cruz, para juntar su penitencia al gran sacrificio de repara- 
ción ofrecido a la divina justicia, que es al mismo tiempo sacri- 
ficio de súplica y alabanza a la misericordia del Padre. Lo que 
infunde confianza al pecador penitente es la satisfacción infinita 
de Cristo; solamente de ella nuestros pobres actos de penitencia 
reciben su valor y su mérito *, 

Las obras de penitencia que impone el sacerdote no hacen 
del confesonario un «tribunal de ira y de castigos» ”, puesto 
que vienen a ser un himno de alabanza a la justicia de Dios, que 
salva en virtud de la satisfacción ofrecida por Cristo. 

Es evidente, por tanto, que el sentido de la satisfacción sacra- 
mental, de los «frutos dignos de conversión», no se agota re- 
curriendo a unas categorías jurídicas, aunque satisfactio proceda 
de la terminología del derecho romano. Sin duda aquí se realiza 
una obra de justicia, pero no de justicia humana, mucho menos 
de justicia conmutativa en sentido estricto. Lo que se cumple 
es un misterio, el de la justicia divina que consume, pero que salva. 


89. Pastor Hermae, Similitudo, v1, 3 PG, pág. 2, col. 968, 
90. Trid. sessio 14 cap. 8, Dz 904. 
91. Dz 905. 
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3. La penitencia, remedio y energía regeneradora 


Vemos, pues, que el hincapié hecho por la teología occiden- 
tal sobre la idea de justicia * no es indole de un falso legalismo, 
sino expresión de una actitud teocéntrica, de la primacía conce- 
dida al respeto debido a Dios frente al mejoramiento moral del 
hombre. Pues ahí precisamente está la medula del progreso re- 
ligioso, a saber, en que la primera y fundamental preocupación 
del hombre sea la justicia y la santidad de Dios. De esta pre- 
ocupación sale el progreso moral. Así se comprende el temor 
del concilio de Trento de que una práctica demasiado fácil de 
penitencia no despertara bastante el sentimiento de reparación 
a Dios debida, con el serio peligro de que las conversiones no 
fueran duraderas, por faltarles el profundo sentimiento de la 
mortífera gravedad del pecado *. 

Quiere igualmente la Iglesia que el confesor tenga seriamente 
en cuenta que la penitencia es un remedio, y que por lo tanto 
no se ha de pesar únicamente la relativa gravedad de los pecados 
que el penitente acusa, sino también sus necesidades y posibili- 
dades físicas y morales”. La contrición no penetra sino poco 
a poco. No hay, pues, que esperar que un penitente que sólo 
presenta una contrición incipiente, esté dispuesto a soportar una 
penitencia demasiado fuerte. La contrición y la penitencia crecen 
con influjo simultáneo y recíproco. 

La acción curativa de la penitencia, además de infundir un 
santo temor ante la infinita pureza y santidad de Dios, se mani- 
fiesta sobre todo desencadenando un ataque contra las fuerzas 
del mal que han producido el pecado. «Preciso es que la vo- 
luntad se aparte del pecado queriendo lo contrario de aquello que 
a él la condujo. Pues bien, fue el apetito y deleite del placer — o 
el deseo orgulloso de independencia, añadiremos nosotros — lo 
que la arrastró a pecar. Preciso es, por tanto, que se aparte del 
pecado por alguna pena y castigo que haga sufrir»*% y que 
humille. De ahí que la penitencia impuesta por el confesor, o la 
que libremente se imponga el pecador arrepentido, han de estar 
en lo posible en directa oposición al pecado, atacando su raíz. 


»2 La teología oriental y sobre todo la de la Iglesia ortodosa rusa, acentúa más el 


aspecto de «remedio». Cf. Gartier, l c. 14495; A. Buxowsx1, Die Genugtuung fuúr die 
Sunde nach der Auffassung der russischen Orthodoxie, Paderborn 1911. 

93. Dz 904. 

94. L.c. 

95. S.c. Gent. lib, 111, cap. 158. 
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Para comprender mejor aún el carácter curativo de la sa- 
tisfacción y su importancia ético-religiosa, debemos considerar 
el acto humano en toda su dimensión histórica”. Ta hora en 
que suena la gracia, el momento en que nos vemos abocados a 
una decisión moral trae consigo todo el peso del pasado. Si sa- 
bemos imprimirle una acertada orientación, alcanzará en el futu- 
ro una indefinida fecundidad. Más se dilata el reino de la libertad 
moral del hombre cuanto más profunda es la «reelaboración» 
del pasado por cada una de las decisiones religiosomorales, Es 
así como, en cada decisión, a todo un pasado y no sólo a un 
acto singular se le puede imprimir un sentido totalmente nuevo. 

Si, por el contrario, el pasado ha ido por caminos torcidos 
y no lo enderezamos ahora en forma directa y positiva, dán- 
dole una nueva orientación, pasará a nuestro porvenir inevita- 
blemente como un peso muerto, como un lastre que coarta la 
libertad y que disminuye el valor de todos nuestros sentimientos 
y acciones. Así como la contrición interior mata el nervio vital 
de todos nuestros perversos sentimientos pasados, así también 
la voluntad de hacer penitencia confiere a cada una de nuestras 
acciones el significado de una satisfacción que libera y redime 
nuestro pasado. Así adquieren todas ellas un carácter de repara- 
ción y de culto, y por los actos de agradecimiento a la miseri- 
cordia de Dios que nos ha perdonado nuestro triste pasado, se 
transforman en actos de virtud de religión. De este modo nuestra 
acción se asemeja a la acción redentora de Cristo, y alcanza como 
la suya una auténtica dimensión histórica. Precisamente con su 
obra de redención se colocó Cristo en el centro de la historia 
humana, partiéndola en dos partes: la redención es la inaugu- 
ración de una nueva era, la de la salvación, porque con su vida 
v muerte repara y borra toda la culpa de Adán y de su descen- 
dencia. La redención de Cristo cubre la totalidad de las pasadas 
prevaricaciones, pues a todos sus actos les dio el sentido de 
un sacrificio satisfactorio y expiatorio. El cristiano, que es por 
definición el seguidor de Cristo, no encontrará el camino de la 
libertad sino marchando al lado de Cristo, y con Él y como Él 
poniendo en acción todas las posibilidades de expiación, por la que 
imprimirá al pasado pecador un sentido nuevo. Es la obra que le im- 
pone el sentimiento de la gratitud a Cristo debida. No hay verdadera 
dimensión histórica sin el humilde «sí» a la condición histórica 
de nuestro ser y de nuestro obrar. 


96. Cf. «El hombre en su dimensión histórica», supra, pág. 135-142. 
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4. La penitencia, asimilación sacramental a Cristo 


La verdad de nuestra participación en la obra redentora de 
Cristo nos hace penetrar hasta el fondo profundo de la repara- 
ción. La penitencia cristiana no es un simple medio para saldar 
las deudas contraídas por el pecado, o para reparar las fuerzas 
debilitadas por éste, por importante que todo ello sea. 


El valor inmenso, la dignidad y eficacia de la peniten- 
cia cristiana dimana de nuestra asimilación a Cristo me- 
diante los sacramentos, la cual se ahonda y manifiesta 
concretamente por el ejercicio de la penitencia ”. 


«La penitencia saca su fuerza de Cristo y de su pasión, y nos 
hace semejantes a Él»*. «La virtud de la pasión de Cristo se 
aplica a los vivos mediante los sacramentos, los cuales nos confi- 
guran con la pasión de Cristo»*. Por nuestra asimilación sa- 
cramental a Cristo paciente, el imperativo de la gracia nos con- 
duce al espíritu de penitencia. «La pasión de Cristo nos obliga 
a soportar la penitencia, para que así nos asimilemos realmente 
con Él» *”, 

El deber de reparación dimana de una deuda; el poder de 
reparar dimana de la pasión de Cristo: don y exigencia de los 
santos sacramentos. Reparar por amor, con santa entrega y abne- 
gación: he ahí lo más alto de la imitación de Cristo. 

El que «se ha revestido de Cristo» (Gal 3, 27) en el bautis- 
mo, el que recibió la impronta del sacerdocio de Cristo en el 
bautismo, la confirmación y el orden sagrado, el que en la santa 
misa se une a Cristo victima y sacerdote, debe también adoptar 
los sentimientos y la conducta de Cristo (Rom 13, 14) y con 
Él y por Él hacerse víctima y sacerdote, entrando de lleno en el 
espíritu de la penitencia, y produciendo los digmos frutos de 
conversión que Dios aguarda de su corazón agradecido. 

El cristiano que vive realmente el cristianismo, imprime un 
carácter sacerdotal a todas sus penas y sufrimientos, mortifica- 
ciones y sacrificios, confiriéndoles por lo mismo la estructura 
cristiforme de la penitencia, o sea dándoles carácter de actos de 


97. Cf. Trid., Dz 904. 

98. SAN ALBERTO MAGNO, Sent. 4 dist. 1 a. 12. 

99. ST 11 q. 52a. 1 ad 2. 

100. Santo Tomás, Sent, 4 dist. 18 q. 1 a. 3 sol. ad 3; Cf. ST suppl. q. 18 a. 3 ad 3. 
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reparación. Pero debemos conceder una especial estima a la satis- 
facción impuesta en el tribunal de la penitencia, a los sacrificios 
que exige la confesión, al dolor de la contrición, puesto que por 
virtud del sacramento asimilan más directamente con Cristo. 

Ya la misma oración que recita el confesor después de pro- 
nunciada la absolución: «Passio Domini nostri Tesu Cristi...» en- 
dereza todos nuestros trabajos y sufrimientos a formar una unidad 
«sacramental» con los sufrimientos redentores de Cristo y con 
los trabajos y penas de todos los santos. Preciso es, pues, que nos 
revistamos interiormente de los sentimientos de Cristo (Phil 2, 4) 
y de los santos, toda vez que nuestros actos de reparación reciben 
de esa comunidad todo su valor. La consecuencia será el ofrecer 
nuestros actos de reparación, nuestro agradecimiento y nuestras 
súplicas, no sólo por nuestras personales necesidades, sino por las 
de todos los fieles, nuestros hermanos en Cristo. 


El cardenal Cayetano *%, al explicar lo que significa el «tesoro espiritual 
de la Iglesia», dice que los santos, siendo miembros del cuerpo místico de 
Cristo, sólo revistiendo los mismos sentimientos de Cristo pueden ofrecer 
reparaciones y atesorar méritos no sólo para sí sino también para toda la 
Iglesia. 

En la primitiva Iglesia se ponía muy de manifiesto este sentimiento de 
solidaridad en la reparación mediante la penitencia pública: en el estado 
de penitentes se alistaban no sólo los pecadores necesitados de perdón, sino 
también muchas almas inocentes y piadosas. 

El culto moderno a los sagrados corazones de Jesús y de María debe 
despertar idénticos sentimientos, pues a falta de ellos sólo puede haber una 
devoción «sentimental». Podríamos compendiar el verdadero sentido de la 
reparación diciendo con el teólogo ortodoxo Swietlow que el que repara 
debe «formar en sí el Cristo místico y asemejarse al Salvador en la ofrenda 
de sus sacrificios expiatorios» 1%, 


5. El espíritu de penitencia y su contrario 


Así como la compunción debe subsistir después del acto sin- 
gular de arrepentimiento, también la disposición a la penitencia 
debe permanecer después de ejecutados los actos penitenciales, 
cuyos límites deben ser fijados por la prudencia. El espíritu de 
penitencia obliga a todos. Mas no todos están llamados a llevar 
una vida de inmolación semejante a la que admiramos en algu- 


101. Opusculum 15, de indulgentiis, cap. 8. 
102. A. Buxowskx1, Die Genugtuung fir die Súnde nach der Auffassung der russischen 
Orthodoxie, pág. 107; cf. pág. 110. 
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nos santos. La disposición a la penitencia propiamente debería 
estar en proporción con la magnitud de nuestras faltas. De hecho 
corresponde al grado de desarrollo de la contrición y de la com- 
punción. La disposición a la reparación aumenta a medida que 
crece el amor a Dios y al prójimo. No hay cosa que más des- 
pierte y mantenga el espíritu de penitencia que el sentimiento 
de gratitud por el perdón recibido en virtud de la pasión y muer- 
te de Cristo. Vemos, pues, que en nuestro estado de gracia 
radica la prenda de la pasión de Cristo, prenda que hemos de res- 
catar por la penitencia y la reparación, como expresión de nuestro 
humilde reconocimiento (Lc 7, 43ss). Este espíritu debe penetrar 
toda nuestra actividad. 

Frente a este espíritu se yergue el espíritu de impenitencia, 
que por medio a las dificultades y humillaciones que la conver- 
sión trae consigo, la rechaza o la difiere. El horror al sacrificio, 
el rehuir toda posible mortificación, el afán de placeres muestra, por 
lo menos, falta de espiritu de penitencia en quienes, teniéndose 
por convertidos, no deberían creerse dispensados de una «segun- 
da conversión». 

Otra falta contra la voluntad agradecida de reparación, que 
reprocha el Salvador con toda energía, es la dureza de corazón 
para con el prójimo, la voluntad de no querer perdonar (Mt 18, 
23ss). El que quiere recibir la absolución, pero no quiere per- 
donar al prójimo o por lo menos no quiere pedir la gracia del 
verdadero perdón y no hace ningún esfuerzo para ello, se inca- 
pacita para recibir el perdón divino. 


Puede suceder que a pesar de los mejores propósitos, el ofendido no 
perdone y se porte duramente con su ofensor: sin duda que por la abso- 
lución sacramental se le perdonaron los pecados, que no reviven; pero su 
actitud es entonces tanto más culpable y digna de castigo cuanto más opuesta 
está al agradecimiento que exige de él la misericordia y el perdón recibido 1%, 


6. «Dignos frutos de penitencia o conversión» 


(Mt 3, 8; Le 3, 8; Act 26, 20) 


El digno y auténtico fruto de la conversión es la nueva vida, 
la vida de seguimiento de Cristo. 


Sin embargo, el concilio de Trento condenó expresamente el error de 
los reformadores protestantes que afirmaban que «la mejor penitencia era 


103. Cf, ST 111, q. 88 a. 14. 
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únicamente la nueva vida» 1%, La doctrina de los novadores: 1) suprime expre- 
samente las obras de penitencia impuestas por la Iglesia, o libre y volunta- 
riamente escogidas por el peniiente1%; 2) según ella, la nueva vida seria 
un fruto necesario, y por decirlo así, «automático» de la fe, lo cual supone 
la ausencia de libertad; además olvida esta doctrina que la «nueva vida», 
obra de la nueva libertad, es imposible sin una profunda contrición y sin 
la correspondiente disposición a la penitencia: 3) además, los novadores con- 
sideran todo auténtico ejercicio de penitencia como un desprecio del sacri- 
ficio de Cristo, con lo que despojan a la penitencia del cristiano de todo 
valor cultual y religioso 1%, Sin duda que no se trata aquí de una posición 
general en el protestantismo. Un conocido teólogo protestante contempo- 
ráneo escribe, por ejemplo: «La expiación humana no queda suprimida por 
la divina, así como el perdón humano no suprime el castigo. Sin expiación 
es ilusorio todo mejoramiento. Sólo el que recibe el justo castigo como 
algo “necesario”, o sea como una “expiación”, muestra que ha comprendido 
su propia injusticia, y sólo ése puede mejorar» *%, 


Frente a los errores antedichos, preciso es que atribuyamos 
a la nueva vida de seguimiento de Cristo, en la cual todos los 
días tienen su propia cruz, un verdadero valor de reparación. 
Además de las obras de penitencia sacramental, hay las obras de 
voluntaria expiación, que en no pocos aspectos aventajan a las 
primeras, y hay, en fin, la aceptación pronta y con espíritu repa- 
rador de las pruebas que Dios nos envía **, 

El tridentino, siguiendo la tradición, resume las obras de vo- 
luntaria penitencia bajo la denominación de «ayunos, limosnas, 
oraciones y demás obras de piedad»*”. Los ayunos designan la 
violencia voluntaria que uno se impone para pronunciar el «no» a 
la indolencia y a los desordenados apetitos. La limosna, como 
renuncia a todo egoísta apetito de riqueza, significa las obras de 
amor activo, sin las cuales todo acto de penitencia es vano y no 
grato a Dios (cf. Is 58, 1-7). La oración, que ante todo significa 
gloria, alegría y salvación, es de hecho para los hijos de Adán 
una obra auténtica de satisfacción, cuando es constante, atenta y 
bien hecha. 


Hay que evitar, con todo, que la oración se convierta prácticamente 
en el único acto de penitencia. 

Por lo que se refiere a la imposición de la penitencia en el tribunal de 
la confesión, hay que tener presente que el penitente puede tener la dispo- 


104. Dz 905, 923. 

105. La imposición de una pena pertenece al ejercicio judicial del tribunal de la gracia 
y la exige la estructura de la penitencia. Aun las obras formales de reparación libremente 
aceptadas tienen una importancia capital en todo el trayecto de la penitencia, para educar y 
para desarrollar el carácter penitencial de la «nueva vida». 

106. Dz 924. 107. E. Brunner, Gerechiagkert, pág. 333. 

108. Cf. Dz 906. 109. Cf. Dz 923. 
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sición necesaria para recibir la absolución sin estar por lo mismo dispuesto 
aún a una penitencia proporcionada a sus culpas. El confesor deberá, pues, 
contentarse con un mínimo, mas sin dejar de señalar al penitente que si 
Dios no le exige por el momento los «dignos frutos de penitencia», sí los 
espera para más tarde. Una penitencia mediana, proporcionada y adap- 
tada a las necesidades y fuerzas del penitente, sirve de piedra de toque 
para conocer si éste tiene las necesarias disposiciones. A los consuetudi- 
narios y reincidentes cuya buena disposición es dudosa, bueno es ofrecerles 
ocasión de refutar la presunción que contra ellos se levanta, mediante 
una penitencia no mínima sino adaptada al caso y que mire a su en- 
mienda; aun tal vez mediante una «penitencia condicional»; por ejemplo, 
a cada recaída, confesión inmediata; por cada borrachera hasta la próxima 
confesión, una limosna igual a lo que se gastó en bebida; por cada blas- 
femia, una o varias veces el Gloria Patri... etc. Esta penitencia condicio- 
nal es muy eficaz, ora como penitencia sacramental, ora como voluntaria 110, 

La imposición de tales penitencias de obra requiere, sin embargo, por 
parte del confesor, un afán caritativo por abrirle al penitente el sentido 
de las mismas. Sólo así serán aceptadas de grado y con la mira puesta en 
los frutos. 


Si, al cambiar las circunstancias, la Iglesia cambió también 
su primitivo rigor, no es menos cierto que el espíritu de peni- 
tencia debe conservarse siempre vivo, aceptando las cruces dia- 
rias con alegría, o por lo menos con paciencia, sin olvidar los 
renunciamientos voluntarios, 


7. Espíritu de penitencia, indulgencias y purgatorio 


La doctrina y la práctica católica de las indulgencias '* y lo 
que enseña la Iglesia acerca del purgatorio, recuerda a los fieles 
los puntos más importantes de la doctrina penitencial; especial- 
mente la comunión de los santos, en cuanto a la satisfacción y 
reparación y la necesidad de pagar una pena temporal por los 
pecados ya perdonados, sea en esta vida, atesorando méritos al 
mismo tiempo, sea en la otra, ya sin mérito nuevo 


Claro está que no hemos de limitarnos a una idea superficial, viendo 
en esta doctrina única y exclusivamente «la paga de la pena temporal». 
Preciso es tener presente que, además de esto, la reparación es parte in- 
tegrante del seguimiento de Cristo, esencial para el cristiano y que es con- 
dición constante del desarrollo de la conversión y de la nueva vida, como 
también de la gloria de Dios y de la salvación del prójimo, hermano nuestro. 
Sería, pues, impropio decir: Escoged, o penitencia en esta vida, o fuego 


110. Cf, FANFANI, Manuale theologiae moral, 1v, pág. 400. 

111. B. PoscHMann, Der Ablass im Lichte der Bussgeschichte, Bonn 1948. Sobre el 
particular cf. K. RAHNER, «Zeitschrift fúr Kath. Theologie» 71 (1949), págs. 481-490 y 
P. GALTIER, Les Inmdulgences, «Gregorianum» 31 (1950), págs. 258-274. 
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en el purgatorio. Tampoco la doctrina de las indulgencias, bien comprendida, 
puede tomarse como una dispensa del espíritu de penitencia. Por el con- 
trario, es la perpetua amonestación a no interrumpir la penitencia y a 
reparar lo defectuoso de nuestras obras exteriores por un espíritu más 
profundo de compunción y una unión más íntima con todo el cuerpo místico 
de Cristo. 


8. Espíritu de penitencia y reparación 


Puesto que el espíritu de penitencia se funda en la necesidad 
de compensar de algún modo los desprecios hechos a la justicia 
y al amor de Dios mediante un agradecimiento redoblado, pre- 
ciso es también empeñarse en remediar los daños causados al 
prójimo y a la sociedad, lo cual pide a veces no pocos sacrificios. 
Hay que reparar los daños causados a la caridad con los es- 
cándalos, las calumnias y demás daños materiales injustos. La verda- 
dera conversión no soporta el conservar un bien mal adquirido 
o el disfrutar de las ventajas de un pecado (cf. Lc 19, 8). 


H. Sacmuim, Die Friúchte der Umkehr. Das moralische Fundament der Pre- 
digt Johannes des Táufers, Christi und der urspriinglichen Kirche, be- 
leuchtet durch Lk 3, 10-14, «Studia Theologica» 1 (1947) 54-68. 

J. Janin1 Cuesta, La penitencia medicinal desde la Didascalia Apostolorum 
a S. Gregorio de Nisa, «Rev. Esp. Teol.» 7 (1947) 337-362. 

J. FERNÁNDEZ ALONSO, La disciplina penitencial en España romanovisigoda 
desde el punto de vista pastoral, «Hispania Sacra» 1951, 243-311, 

A. BuxowskK1 S. 1, Die Genugtuung fúr die Súnde nach der Auffassung 
der russischen Orthodoxie, Paderborn 1911. 

F, ScHReIBmaYr, Busse als Heilsvorgang, Chnistliche Besinmung, t. 6, Wurz- 
burgo (s. a.) 31-61. 

A. PicLiaRu, Saggio sul valore morale della pena, Sassari 1952. 

P. GaLriEr, Satisfaction, en Dict. Théol. C. x1v, 1129-1210. 

C. VocEL, La discipline pénitentielle en Gaule, des origines a la fin du VIlIe 
siecle, París 1952. 

P. RernerRz, Pflicht der Auferlegung und Erfúllung der Bwsse, en «Anima» 
1, (1946) 345-350. 

G. N. Rus, De munere sacramenti paenttentiae in aedificando Corpore Christi 
mystico ad mentem S, Thomae, Roma 1944. 

U. ExceLMaNN, Heilende Busse, «Benediktinische Monatsschr.» 26 (1950) 
41-46. 

R. MuuLer, Frohe Botschaft von der Busse. Busse und Beicht im Christen- 
leben, Stuttgart 1952. 

—, Bussauflage und Súhnehaltung, «Lebendige Seelsorge» 2 (1951) 49-53, 

P. Lerrmer O. F. M., Die sackramentalen Busswerke, «Theol. pr. Quart.» 
103 (1954) 51-58. 

A. FiscHER, Súhne, «Lebendige Seelsorge» 5 (1954) 63-68. 

B. HárinG, Umueltseelsorge im Bufsakrament, «Lebendige Seelsorge» 6 
(1956) 235-245. 


545 


HO E e 


Actos de conversión 


Ranner, Vergessene Wahrheiten úiber das BuPsakrament, «Schriften zur 
Theologie» 11, Einsiedeln 1955, 143-183; Bemerkungen zur Theologie des 
Ablasses, 11, 183-210; trad. castellana: Verdades olvidadas acerca del sa- 
cramento de la penitencia, y Observaciones a la teología de las indwl- 
gencias, en Escritos de teología 11, Taurus, Madrid 1961. 


. QuarrLLo, Peccato e castigo nella teología cattolica contemporanea, Tu- 


rín 1958, 


. VAN ZELLER O. S. B., Wie Busse zur Freude wird. Eine lebenskundliche 


Hilfe, Lucerna-Munich 1961. 


. SIEGMUND, Schuld und Entsúhnung, «Stimmen d. Zeit» 137 (1940) 324-332. 
. Húrtu S. L, Schuld und Stúihne vom psychologischen und frrsorgerlichen 


Standpunkt aus, Colonia 1931. 


546 


Capitulo tercero 


ABSOLUCIÓN Y RECONCILIACIÓN 


Todo cuanto llevamos dicho acerca de los pasos que ha de dar 
el convertido va orientado al encuentro con Cristo en el sacra- 
mento. Tócanos exponer ahora esta verdad fundamental. Al mis- 
mo tiempo señalaremos algunos deberes del sacerdote al dar la 
absolución. 


I. LA PALABRA DE LA PAZ 


El sacramento de la penitencia es el gran don que Cristo resu- 
citado hizo a su Iglesia. El día de pascua, cuando los apóstoles, 
angustiados, estaban reunidos, con las puertas cerradas, se les apa- 
reció el Señor con sus santas llagas resplandecientes. Y aunque 
habian desertado lamentablemente durante la pasión, pudieron oir 
ahora, sin embargo, la palabra de la paz y del perdón : «Llenáronse 
de gozo los discípulos con la vista del Señor; el cual les repitió: 
la paz sea con vosotros. Dichas estas palabras, alentó hacia ellos 
y les dijo: Recibid el Espíritu Santo; quedan perdonados los pecados 
a aquellos a quienes los perdonareis y quedan retenidos a aquellos a 
los que se los retuviereis» (loh 20, 20-23). 

Por esa palabra de paz del Señor se purifica constantemente la 
Iglesia en sus miembros, de modo que en el día del Señor pueda 
aparecer gloriosa «sin mancha, ni arruga, ni cosa semejante» 
(Eph 5, 27). Por encargo y poder de Cristo, la Iglesia misma debe 
consumar en sus miembros la obra de la reconciliación, anunciando 
la palabra eficaz de la paz. Si de nuevo sucumbe el cristiano por el 
pecado mortal, tiene siempre en esta palabra sacramental la posibi- 
lidad viva de la conversión, porque dicha palabra nos hace audible 
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y visible la predisposición divina a perdonarnos y a salvarnos. 
La instrucción de la penitencia deberá, pues, considerar como su 
primer y principal cometido el dar a los penitentes un conocimiento 
pleno de este opus operatum Dei, de esta obra maravillosa del 
poder de Cristo y de su Iglesia. 

En mis catequesis misionales sobre el sacramento de la peniten- 
cia he preguntado en muchos lugares, y sobre todo en la diáspora, 
a niños y adultos: ¿Qué es lo más importante y más grande en el 
sacramento de la penitencia? La respuesta de los más despiertos 
e instruidos era siempre: ¡el arrepentimiento! Como no me mos- 
traba satisfecho, me señalaban entonces los diversos actos del pe- 
nitente : examen de conciencia, propósito, sinceridad, satisfacción...; 
alguna vez, los consejos del sacerdote. Pero, en cierta ocasión, 
cuando ya todos los niños y adultos habían dicho lo que sabían, 
salió la niña más pequeña, y dijo: «Lo más importante es lo que 
hace el Salvador, que purifica nuestra alma.» 

Para que nuestra catequesis sobre el sacramento de la peniten- 
cia y ante todo su celebración sean teológica y pastoralmente lo 
que han de ser, debe aparecer en primer término en la conciencia 
de todo penitente la palabra de la paz y de la reconciliación que 
Cristo le dirige por medio de la Iglesia y de su sacerdote. 

Una de las mayores concesiones hechas por el concilio Vaticano 11 
a confesores y penitentes es la de que desde ahora en el rito romano 
la proclamación del mensaje más central, la palabra de reconcilia- 
ción, puede y debe ser hecha en lengua vernácula. Es, pues, más 
fácil celebrar ahora el sacramento de la paz de forma que en el 
primer plano de la conciencia aparezca el hecho de que Cristo 
mismo a través del ministerio de la Iglesia dirige al penitente su 
palabra de paz y quiere darle así los frutos espirituales de la paz. 
El sacerdote debe tener en cuenta que su misión es explicar esta 
buena nueva a estos hombres hic et nunc, en su situación y con 
miras a sus posibilidades. Ésta es la principal función de su «exhor- 
tación», la cual ha de formar un todo con las palabras sacramen- 
tales, de modo análogo a como en la celebración de los demás sa- 
cramentos todos los ritos, lecturas y oraciones son un desdoblamiento 
de la palabra y el signo sacramental expresivo para los fieles. La 
exhortación sacerdotal, como kerygma sacramental, ante todo ha 
de grabar profundamente en la conciencia la importancia de la 
acción salvifica de Dios. 

Los actos todos del penitente adquieren grandeza, seriedad y 
poder libertador por la palabra sacramental de la paz; por ella 
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el cristiano que pecó mortalmente se reconcilia con la comunidad 
salvífica de la Iglesia y así se asegura la divina benevolencia, 
y por ella también los numerosísimos penitentes que no tienen más 
que pecados veniales estrechan más su solidaridad sulvilica con 
la Iglesia y participan más íntimamente de la misericordia de Dios. 


II. LA BUENA DISPOSICIÓN, CONDICIÓN DE ABSOLUCIÓN 


1. Indispensable seguridad de la buena disposición 


En definitiva, lo que el pecador puede aportar para su re- 
conciliación con Dios al sacramento de la penitencia, no es sino 
la receptibilidad, la voluntad de dejar a Dios obrar en él; pues 
no otra cosa significa aquí la «disposición». Naturalmente, ésta 
no ha de consistir en una pura pasividad; será más bien un pres- 
tarse activamente a la gratuita acción de Dios, merced a la gracia 
recibida. 

El confesor, por razón de su ministerio, deberá, en caso ne- 
cesario, ayudar al penitente a formarse esa disposición, o a per- 
feccionarla, si fuera defectuosa. Por último, antes de impartir 
la absolución ha de formarse un ¡juicio prudencial sobre si el 
penitente tiene o no la debida disposición. Pero basta la seguridad 
moral en sentido amplio de que sí existe. 

La mera circunstancia de que un penitente, en los pocos minu- 
tos de la exhortación, no se deje convencer inmediatamente de la 
validez de determinado precepto moral, no es prueba de que no 
tenga la suficiente disposición. Porque no hay que olvidar que 
siempre puede darse el caso de la ¿ignorancia invencible «hic et 
nunc». San Alfonso sostuvo esta doctrina, en contra de las co- 
rrientes jansenistas de su tiempo, como un postulado esencial de 
su benigna catequesis ?. 

La gran mayoría de los cristianos tiene que recorrer un largo 
y lento camino hasta llegar a la plena luz. Así pues, aun tratán- 
dose de un sacerdote que fuma inmoderadamente, poniendo en 
grave peligro su salud y libertad de espíritu, no puede negársele, 
de momento, la absolución, si no cree en seguida al confesor 
cuando éste le dice que el riguroso precepto de la templanza tiene 
también aplicación en su caso. Este ejemplo nos evidencia con 


1. Theologi Morahs, l. 1, tr. 11, cap. 1V, dub. 1. 
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cuánta benignidad hemos de juzgar a los seglares poco instruidos, 
por lo que respecta al error invencible. 

El solo hecho de que el cristiano confiese humildemente sus 
pecados y se muestre dispuesto a abrazar la correspondiente peni- 
tencia proporciona normalmente al confesor la suficiente seguri- 
dad de la requerida disposición; a menos que no haya especiales 
motivos para creer lo contrario. Y esto ha de tenerse principal- 
mente en cuenta hoy, cuando en nuestra sociedad pluralista su- 
cede más raramente que antes que alguien tenga que ir a con- 
fesar bajo presión familiar o social y se comporte con una sim- 
ple corrección exterior para librarse de molestias lo más pronto 
posible. 

Si es evidente que un penitente está mal dispuesto, no procede, 
de ningún modo, despedirlo en seguida, o amenazarlo con rehu- 
sarle la absolución. Por el contrario, el confesor procurará por 
todos los medios traerlo a mejor disposición. Para ello no dejará 
de exponerle con paciencia los motivos que particularmente pue- 
dan impresionarle en la circunstancia concreta; pero lo más efi- 
caz será, casi siempre, rezar con el penitente, unidos ambos por 
un verdadero deseo de salvación, una oración de arrepentimiento. 
Mejor que acogerse a fórmulas conocidas, será rezar una oración 
espontánea, bien adaptada a su situación. 


2. Absolución condicional 


La absolución, es decir, la pronunciación sacramental, en el 
caso concreto, de la palabra eficaz del perdón, presupone en todo 
momento y esencialmente Ja buena disposición del penitente, y en 
este sentido la absolución es siempre condicional. El sacramento de 
la penitencia es, en sí mismo, un pregón absoluto de la salvífica 
voluntad de Dios hecho al pecador arrepentido. Empero, para que 
se conceda efectivamente el perdón hic et nunc es preciso que se 
realice la condición general de que el pecador «esté dispuesto para 
recibirlo». Corresponde a la catequesis la importantísima tarea de 
explicar con toda claridad este aspecto dialogal del sacramento 
de la penitencia. El pecador que recaba la absolución sacramen- 
tal con conciencia de que su íntima disposición de ánimo es un 
«no» ante la gracia del perdón, se hace reo de un robo sacrílego 
contra el sacramento. Aunque pueda darse el caso de que el peca- 
dor no esté verdaderamente dispuesto —por no haberse des- 
prendido interiormente del pecado — y no tenga, sin embargo, 
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conciencia de su mal estado ni de toda la grandeza e importancia 
del pregón sacramental que le anuncia el perdón de los pecados: 
en tal caso el sacramento se recibe infructuosa, pero no sacrile- 
gamente. 

Además de esta condición generalísima que va implícita en 
toda absolución, puede darse otra particular y expresa, claramente 
manifestada al penitente por el confesor en términos como éstos: 
«El sacerdote no es dueño de la palabra de la absolución; esa pala- 
bra es de Dios; si el sacerdote la pronuncia será siempre en nom- 
bre de Cristo y de la Iglesia. Por lo mismo nunca podrá impartirla 
falsamente ni engañar a nadie otorgando el perdón de Dios a quien 
se halla en un estado incompatible con él. Ahora bien, como no 
alcanzo a cerciorarme de que usted se encuentra en la disposición 
de alma requerida para recibir la absolución, para su mayor bien 
debo advertirle lo siguiente: Si actualmente usted no se siente 
dispuesto a perdonar a su ofensor y a mostrar su buena voluntad 
a lo menos orando diariamente por él hasta que termine por salu- 
darlo, le suplico que no se considere como absuelto. Por lo mismo 
no se acerque mientras tanto a comulgar. Cuando Dios le haya 
concedido la gracia del verdadero arrepentimiento y conversión 
volverá a confesar estos mismos pecados en una buena confesión.» 
Pudiera ser que con esto advirtiera el penitente la suma grandeza 
y seriedad de la absolución y venciera el obstáculo que, por de 
pronto, impide la gracia sacramental. 

El confesor no deberá añadir nunca una condición secreta a la 
que ya va implícita en la naturaleza misma del sacramento. En ge- 
neral no puede ni debe establecer condiciones que exijan algo más 
de la necesaria disposición. Aunque en casos extremos, cuando la 
disposición aparece muy dudosa, podrá imponer una penitencia 
cuya aceptación le mostrará la buena voluntad del penitente. Es 
así como la aceptación de semejante penitencia podrá desvanecer 
la sospecha que se levanta en contra de un pecador habitual y 
reincidente, y proporciona al confesor la posibilidad de impartirle 
la absolución sin condición de ninguna clase. Pero si el penitente 
rechaza dicha penitencia sin que manifieste de otro modo su ver- 
dadero arrepentimiento, y por lo mismo, Sin que alcance a desva- 
necer la seria duda sobre su disposición, a pesar de todos los es- 
fuerzos, no podrá ser absuelto, o sólo podrá serlo bajo la expresa 
condición de cumplir la indicada penitencia o de abandonar de 
corazón determinada ocasión próxima de pecado. 

Por último, cuando el confesor ha puesto una condición ex- 
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presa debe tener la intención generalisima de administrar real- 
mente el sacramento en caso de que el penitente esté dispuesto a 
recibir la gracia. Porque no se ha de descartar la posibilidad de 
que el penitente crea que no puede aceptar la justa condición pues- 
ta por el confesor y esté, sin embargo, suficientemente dispuesto. 

Añadamos que no es necesario que la condición señalada por 
el confesor sea siempre indispensable. 


3. Denegación de la absolución 


La absolución sólo debe ser denegada cuando exista una ver- 
dadera seguridad moral de que el penitente no está dispuesto o 
de que el mismo sacerdote carece del poder para absolver en un 
caso determinado. Se compagina mejor con el sacramento de la 
misericordia que el sacerdote, en caso de duda, extreme a veces 
la benignidad, que despedir sin absolución a un solo pecador bien 
dispuesto, el cual, tal vez, se aleje definitivamente del sacramento 
y de la Iglesia. En los casos verdaderamente difíciles, a una dene- 
gación directa de la absolución es siempre preferible poner de 
relieve la condición. 

Pero, si realmente hay que denegar la absolución, ello ha de 
ser con la mayor amabilidad, y recalcando que uno espera tener 
algún día la dicha de recibir otra vez al penitente ya mejor dis- 
puesto a triunfar del obstáculo que ahora impide la absolución. 
Además, en vez de decir al penitente: «Desgraciadamente no lo 
puedo absolver», dígasele mejor: «Por desgracia tengo que diferirle 
la absolución hasta que desaparezca tal o cual obstáculo». De este 
modo el penitente podrá comprender mejor que cuanto se le dice 
en el confesonario no es para cerrarle la puerta, sino, por el con- 
trario, para mostrarle el camino de la rehabilitación. 

El caso de tener que diferir la absolución o de no otorgarla 
sino condicionalmente puede presentarse sobre todo en pecadores 
consuetudinarios o reincidentes, y con aquellos que viven en próxi- 
ma ocasión de pecado y no están dispuestos a hacer lo que deben. 


4. Pecadores reincidentes consuetudinarios 


Con el nombre de reincidentes consuetudinarios designa ge- 
naralmente la teología pastoral a aquellos pecadores que después 
de una confesión bien hecha recaen en el hábito del pecado. El 
confesor debe mostrar la mayor benignidad con estos cristianos 
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dignos de lástima que, a consecuencia de una mala costumbre y a 
pesar de verdadero arrepentimiento y de humildes confesiones, 
recaen siempre en los mismos pecados, más o menos con la misma 
regularidad. Pues bien: mientras al confesor no se le ofrezcan 
dudas acerca de la buena voluntad de enmienda ha de darles la 
absolución. Esto no quiere decir que su oficio sea solamente el de 
consolar y animar; también debe recomendar clara y oportuna- 
mente los medios para la enmienda, y apremiar a ponerlos en 
práctica, 

Sea por ejemplo un cristiano que maldice y blasfema cada vez 
que monta en cólera: su deber es luchar contra todo movimiento 
de ira, y cada vez que ceda a la costumbre proponerse hacer alguna 
penitencia, O mejor imponerse como penitencia algún determinado 
sacrificio, excitarse al arrepentimiento y hacer algún acto de adora- 
ción y reparación. 


Para el tratamiento de pecadores consuetudinarios y reincidentes, entre 
los doctores de la Iglesia se recomienda especialmente a san Alfonso de 
Ligorio por su benignidad y por su equilibrada severidad?, Pero es un hecho 
que hoy, gracias a la psicología y sobre todo a la psicología profunda y la 
psicología social, conocemos más profundamente la fuerza avasalladora de una 
costumbre, los efectos paralizantes de las represiones y el influjo de las 
condiciones ambientales. Por eso creemos seguir la línea trazada por el santo 
si en lo tocante a la absolución de los consuetudinarios nos mostramos más 
benignos aún que él, pero empeñándonos por otro lado, celosa y pacientemente, 


por hacerlos salir, poco a poco, de su estado, aprovechando precisamente los 
adelantos de la ciencia moderna. 


Ha de tenerse presente que al hablar de pecadores consuetudi- 
narios y reincidentes no tenemos ante la vista solamente a quienes 
caen en pecados de impureza o destemplanza, sino también a 
quienes se habitúan a los de ira, egoísmo, deslealtad, etc. Y hace- 
mos especial hincapié en esto, porque no es rara la tendencia a ser 
más indulgentes con aquellos que no dejan de zaherir gravemente 
a los demás en los arranques de cólera, o que prorrumpen siem- 
pre en violentas maldiciones y blasfemias, o que andan siempre 
con mentiras y engaños, que con los que recaen siempre en el pe- 
cado solitario, o en los abusos del matrimonio; siendo así que, mu- 


chas veces, son precisamente estos últimos quienes más se empeñan 
por corregirse. 


2. Cf. Breve de Pío 1x Qui Ecclesia del 7 de julo de 1871, y el de Pío 111 Cortene- 
runt del 26 de abril de 1950, por el que san Alfonso fue proclamado patrono de moralistas 
y confesores. Véase a este propósito B. Hárinc, Alfons von Liguor als Patron der 
Beichtváter und Moraltheologen, en «Geist und Leben» 23 (1950), pág. 376-379. 
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Es evidente que hay que ser más severos con los penitentes 
consuetudinarios y reincidentes que después de varias confesiones 
no emplean los medios de enmienda que se les han aconsejado o 
impuesto. Con ellos hay que exigir muestras especiales de arre- 
pentimiento y buen propósito para poder absolverlos sin condición 
expresa. Por último, puede darse el caso de que haya que diferir la 
absolución a un consuetudinario reincidente hasta que dé pruebas 
inequívocas de enmienda, por lo menos empleando los medios 
para corregirse. Aunque no se ha de recurrir a la dilación de la 
absolución cuando pueda temerse que el penitente pierda el ánimo 
para volver a confesarse, o por lo menos, para volver al mismo 
confesor. 

Si el reincidente rehusara emplear algún medio especialmente 
impuesto por el confesor, por ejemplo, la confesión mensual, pero 
prometiera con gusto emplear otros medios correccionales*, en- 
tonces no se habría de negar la absolución. 


5. La absolución u penitentes que se encuentran 
en ocasión próxima de pecado 


De ningún modo consideramos como difícil el mundo que nos 
rodea, únicamente como ocasión de pecado, sino, en primer término, 
como invitación a dar testimonio de la fe, del amor y de la fidelidad, 
y a la lealtad, y a llevar la salvación a todos los ámbitos de 
la vida. 

Entendemos por «ocasión de pecado» aquellas circunstancias 
externas (como la convivencia, colaboración o amistad con deter- 
minadas personas) que, ya consideradas en sí mismas o bien a 
causa de la especial disposición interior del sujeto de que se trata, 
constituyen peligro constante de pecado. 

Hay situaciones que para cualquier mortal son peligrosas, por 
ejemplo, el que dos personas de diferente sexo habiten juntas y 
solas en un mismo aposento, sobre todo cuando no hay necesidad 
de ello; o bien el asistir frecuentemente a cines malos. Hay otras 
situaciones, como un baile ordinario, que no son peligrosas sino 
para determinadas personas: para ellas podrán ser grave O graví- 
simamente peligrosas. Quien encontrándose en determinadas situa- 
ciones ha caído gravemente no una sino varias veces, O aun 
regularmente, debe concluir que, para él, tales situaciones son 


3. En ous respectivos lugares señalamos los medios que han de emplearse contra los 
respectivos pecados. 
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peligrosas. Se distingue la ocasión próxima y la remota conforme 
a la gravedad del peligro. Una distinción muy importante en esta 
materia es la de ocasión voluntaria y necesaria. Si no puede el 
penitente evitar una situación peligrosa, hay que tratarlo de la 
misma manera que hemos señalado antes, en general, para los con- 
suetudinarios reincidentes. Por el contrario, si la ocasión próxi- 
ma de pecado es evitable, podemos y debemos exigir al pecador 
consuetudinario reincidente, si de tal se trata, que se aparte de 
la ocasión aun imponiéndole sacrificios graves y costosos, en pro- 
porción con la gravedad del peligro. Si no estuviera dispuesto 
a ello, y si, después de todo, no diera pruebas de enmienda, deberá 
diferírsele la absolución hasta que dé garantías de su buena voluntad 
de corregirse. 

Hoy, en que el sacerdote no posee personalmente para muchos 
cristianos críticos una autoridad y credibilidad indiscutibles, deberá 
el confesor esforzarse pacientemente por convencer al penitente 
de que cuanto le exige en punto a apartarse de una determinada 
ocasión próxima de pecado es justo y necesario. "Tratándose de 
una ocasión de suyo remota no se debe obligar al penitente a 
abandonarla so pena de negarle la absolución. Esto sólo sería 
dable si el penitente se expusiera a ella con mala intención y 
sin motivo razonable; en tal caso, la ocasión se convertiría para 
él en próxima, 

En cuanto a la posibilidad de impartir la absolución hay que 
distinguir entre la ocasión próxima buscada transitoriamente, aunque 
tal vez con frecuencia, y la permanencia en alguna situación que de 
suyo constituya ocasión próxima. En el primer caso el confesor 
puede inclinarse a la benignidad hasta que vea claramente que el 
pemtente no quiere apartarse de la ocasión ni emplea ningún 
medio para resistir a la tentación. 


Pongamos por ejemplo un joven que con ocasión del baile comete siempre 
pecados graves: puede ser absuelto una y otra vez. Pero si luego se 
comprobara que no renuncia completamente al baile, o por lo menos no lo re- 
duce en forma razonable — como sería el caso de quien asiste a una fiesta 
de baile decente y local de la que no pudiera permanecer alejado del todo 
sin llamar la atención desagradablemente —, entonces habría que hacerle 
ver la gravedad de su caso y limitarse a darle una absolución expresa- 
mente condicional, o diferírsela. 

Lo propio hay que decir de estas amistades y relaciones frívolas que 
dan ocasión a diferentes pecados graves. Por el contrario, no se ha de 
negar la absolución a dos jóvenes que desean casarse y confiesan humilde- 
mente que han pecado el uno con el otro. Pero es evidente que se les ha 
de exigir el que eviten encontrarse solos y sin vigilancia, y que se pidan 
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mutuamente perdón cada vez que cometan alguna falta. Su situación no ha 
de confundirse con las relaciones frívolas, ni con los bailes ligeros, ni 
con la frecuentación de mancebías. 


Por lo general se ha de diferir la absolución, hasta la prueba 
de la enmienda, a quien se encuentre voluntariamente en una ocasión 
continua de pecado, por ejemplo, a quienes viven en concubinato. 
Se dan casos, sin embargo, en los que, habiendo un arrepentimiento 
extraordinario, el anticipo de confianza que se muestra al otorgar 
inmediatamente la absolución, puede contribuir decididamente a que 
se realice luego un cambio radical. Además, hay conversiones que re- 
visten el carácter de verdaderas, como las de una grave enfermedad, 
después de un suceso conmovedor, las de una misión o ejercicios : 
basta entonces la promesa seria del penitente de que alejará la 
próxima ocasión de pecado. Es especialmente difícil el caso de 
aquellos que han contraído matrimonio inválido y que, por un 
lado, no pueden convalidarlo y, por otro, no pueden separarse o 
sólo muy difícilmente a causa de la educación de los hijos, u otra 
razón muy grave. Con éstos hay que ser extraordinariamente bon- 
dadoso e 'infundirles aliento. El acercarse a la confesión sacramen- 
tal junto con la sincera y humilde confesión de su culpa en pre- 
sencia de los demás es indudablemente un gran paso en la recon- 
ciliación con Dios, dado merced a la divina gracia. Si se imponen 
los grandes y aun heroicos sacrificios que necesitan para guardar 
continencia, pueden ser absueltos, pero normalmente sólo después 
de algún tiempo de prueba concluyente. Y aun cuando de tiempo en 
tiempo tuvieran alguna caída podrían ser absueltos, mientras con- 
serven su buena voluntad de enmendarse, En cuanto a comulgar, 
no deben hacerlo públicamente en el lugar en que se conoce la 
irregularidad de su situación, a menos que por una explicación 
fidedigna den a conocer que ya no viven como casados sino como 
hermanos, de manera que así se evite el escándalo. 


En no pocas diócesis el ordinario se ha reservado la decisión sobre tal 
materia. Con tal reserva se pretende conseguir de manera uniforme que 
no se dé la impresión de que la Iglesia ha acabado por tolerar benévolamente 
esas uniones pseudomatrimoniales en matrimonios nulos e insubsanables. 
Pero si el ordinario mo dice expresamente lo contrario, su reserva sólo 
significa que prohíbe se les administre públicamente la sagrada comunión en 
el lugar en donde se conoce la invalidez de su matrimonio. No obstante, si 
nadie la conoce, sería ir contra el sentido de cualquier reserva el negar la 
absolución a quienes, forzados por la necesidad, continúan viviendo juntos, 
pero observando la continencia. Con rehusarla más bien se provocaría el 
escándalo que se quería evitar. En general, pues, presentándose un caso 
oculto de éstos, habría que recurrir ocasionalmente al ordinario. 
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Pero si el acceso público a los sacramentos y el modo como ha de re- 
pararse el escándalo es de la exclusiva incumbencia del ordinario, se trata 
de una reserva del ordinario del lugar a la que tienen aplicación las deter- 
minaciones del derecho canónico: «Por concesión del derecho, pueden ab- 
solver de los casos que los ordinarios de cualquier modo se hayan reser- 
vado, tanto los párrocos y los demás que en el derecho se equiparan a ellos, 
durante todo el tiempo útil para cumplir el precepto pascual, como cada uno 
de los misioneros, mientras duren las misiones que se tengan para el pueblo» $. 
«Toda reservación cesa por completo cuando se confiesan enfermos que no 
pueden salir de casa..., cuantas veces el superior legítimo haya denegado la 
facultad de absolver, que se le pidió para un caso determinado, o cuando, 
a juicio prudente del confesor, dicha facultad no se pueda pedir a aquél 
sin incomodidad grave del penitente o sin peligro de revelación del sigilo 
sacramental; fuera del territorio del reservante, aunque el penitente hubiera 
salido de él con el fin exclusivo de obtener la absolución» 5. Mientras que 
para el acceso público en aquellos casos en que es manifiesta la realidad 
de la invalidez del matrimonio han de cumplirse con toda exactitud las con- 
diciones impuestas por el ordinario, para la absolución de los pecados reser- 
vados con el acceso oculto a los sacramentos (o para la recepción de los 
mismos en un lugar en que la situación es desconocida), basta la certeza 
moral de que existe la disposición. Ésta puede darse también cuando estos 
matrimonios civiles que, aun supuesta la buena voluntad, no pueden sepa- 
rarse, expresan el temor de no poder permanecer fieles al propósito sin al- 
gunas, aunque raras, recaídas, 


Como principio generalísimo, aplicable a quienes se encuentran 
en la situación de un matrimonio nulo, podemos formular el si- 
guiente: si hacen cuanto está a su alcance, la Iglesia no les niega 
la absolución de los pecados cometidos $, 
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PRINCIPIOS FUNDAMENTALES 
DE LA ENTREGA TOTAL A CRISTO 


Capítulo único 


LAS VIRTUDES EN GENERAL 


Dado que establecer el crecimiento y la perfección de la vida 
cristiana en unión con Dios y con el prójimo será tarea de la teo- 
logía moral especial, basta ahora mostrar el sentido y la belleza 
de la virtud. Las virtudes cardinales serán tratadas después de 
las virtudes teologales, como mediadoras del amor. 


Il LA VIRTUD ES UNA 


a) La moral burguesa del siglo pasado presentó la virtud 
como «una vieja solterona, regañona y desdentada»*, o como 
probidad innocua o como una timorata medianía. En cambio, 
para los clásicos griegos la virtud es el brillo esplendente del 
héroe que se esfuerza por ganar las alturas, es la armonía y 
plenitud del hombre de nobles y magnánimos sentimientos que 
se da por completo al bien. El defecto de este ideal era replegar al 
hombre sobre sí mismo: la adoración de Dios no contaba. 

Para el cristiano, la virtud perfecta se encuentra en forma 
única e inimitable en la «benignidad y humanidad» de Cristo, 
en su humildad y grandeza y en su amor desinteresado; virtud 


1  M. SchmzLER, Umsturz der Werte 1, 13. 
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de Cristo, maestro inimitable, pero que nos impone el deber de 
ir en su seguimiento. Cristo fue quien enseñó lo que es la virtud, 
ante todo por su amor universal, por su supremo sacrificio en 
aras del honor de Dios y por la salvación del hombre, sacrificio 
que con ser del más elevado heroísmo, nada tiene de afectado, 
y despide el precioso olor de la más acabada perfección. 

La virtud es la constancia y la facilidad en el bien obrar, que 
procede de la bondad interior del hombre virtuoso. «Virtus est 
bona qualitas mentis qua bene vivitur, qua nemo male utitur»?. Al 
paso que el hombre dotado de altas cualidades intelectuales puede 
usar de ellas bien o mal, de la virtud no puede usar sino para 
vivir bien; no es riqueza de que se pueda hacer mal uso. 

A las cualidades y aptitudes viene a añadirse el hábito — ha- 
bitus, hexis— de las virtudes, el cual da la constancia en el 
bien obrar y hace que el hombre se muestre siempre consecuente 
consigo mismo en las diversas resoluciones que le exigen las 
múltiples y variadas situaciones de la vida. La virtud no es 
una probidad cualquiera, sino el ajuste perfecto y radical con 
el bien. Poseer la virtud no quiere decir únicamente haberse 
decidido en general por el partido del bien, sino hacerlo penetrar 
hasta el más profundo seno de la personalidad y mostrarlo en 
las más pequeñas manifestaciones libres. La virtud perfecta es la 
buena disposición radical del ánimo que ha llegado a convertirse 
en segunda naturaleza. Tomada en este sentido, la virtud es una. 

De manera que, en definitiva, no es virtuoso el hombre por 
ser casto, Oo moderado, o justo, etc., sino por estar dominado por el 
bien en toda su amplitud. 

b) Según los griegos, la culminación de la virtud es la pru- 
dencia: el summum de la virtud es ser prudente. Y con mucha 
razón, pues sólo el que está intimamente poseído por el bien 
y en cierto modo emparentado con él consigue rectamente en 
toda situación lo que es bueno. Y cuando este fallo sobre la 
bondad de una acción procede de la íntima fusión con el bien, 
queda asegurada su realización. Quien, por el contrario, en su 
juicio práctico, no alcanza a determinar lo que es realmente bueno, 
tampoco alcanzará a realizarlo en forma armoniosa. Para un 
griego como Aristóteles o Platón, orientados hacia la objetividad, 
no hay verdadera virtud por el simple hecho de tener buenos 
sentimientos. Para ellos, la virtud es el sentimiento que abraza 


2. San AGustIN, Retractalrones 1, 9 PL 32, 597, 
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el bien objetivo y lo realiza. Como punto esencial de la virtud 
consideran los griegos la prudencia, que ajusta su fallo práctico 
a la realidad. Por lo demás, en su concepto de la prudencia como 
virtud suprema hay un resto del optimismo socrático, pues que 
la virtud es aprendible y el conocimiento del bien garantiza ya 
su realización. 

Nada tendríamos que objetar al sistema que considera la vir- 
tud de prudencia como virtud suprema, si se hiciese resaltar con 
suficiente claridad que la prudencia tiene como fondo y raíz 
el amor al bien, si la prudencia se entendiese en el sentido bíblico 
de sabiduría, que es aquel conocimiento que «saborea» el bien 
(sapere, sapientia) y que no se limita a establecer la diferencia 
teórica entre el bien y el mal, sino que conoce por un fino y deli- 
cado toque amoroso de la conciencia cuál es la esencia del bien. 

El cristiano no se cree capaz de llegar por sus fuerzas a esta 
prudencia coronada por la sabiduría; sólo la enseñanza y el ejem- 
plo de Cristo, sólo el soplo del Espíritu Santo, que es Espíritu 
de sabiduría y de amor, puede conducirlo allí. Esta prudencia 
que no mira la cruz de Cristo como una locura es una gracia que 
procede de lo alto — «agape» —, es una iluminación especial y 
amorosa de Dios en Cristo. Su última finalidad es la realización 
del primer mandamiento, el del amor en el seguimiento de Cristo 

Esto no significa condenar el justo medio aristotélico (la 
mesotes, máxima realización de la prudencia que se manifiesta 
en todas las cosas como término medio), la busca de una armo- 
nía en la realización humana del bien que efectuaron los griegos, 
sino superar con mucho este justo medio, que no es ya la pru- 
dencia propiamente humana, ni se fija como fin de la virtud en 
una concepción armónica del hombre. 

El principio, el medio y el fin de la virtud es el amor de Dios 
La virtud por excelencia y la que las comprende todas es, para 
el cristiano, la caridad, el estar abrasado en el amor a Dios, el 
imitar el amor de Cristo olvidándose heroicamente de sí mismo 
para quemarse en aras del amor a Dios y al prójimo. Este amor, 
que para el pagano es locura, mirado con la luz de la «sabiduria» 
y con los ojos iluminados por el amor, es para el discípulo de 
Cristo la verdadera prudencia. Esta prudencia, como virtud cris- 
tiana, tiene como principal misión, asistida por la fe y por los 
dones del Espíritu Santo, la de señalar los caminos del amor. 

Ya SAN AGUSTÍN mostró que ésta era la ley fundamental de 
la virtud cristiana: la cima es el amor a Dios. La virtud, en su 


561 


36 — HArIN0 1 


Las virtudes en general 


sentido pleno, es la que pone el orden en la vida espiritual, o en 
otros términos, es el recto orden del amor. 

La virtud perfecta es el amor ordenado: «ordo amoris, ordo 
caritatis». El amor a Dios, con todo el séquito de virtudes que 
vivifica, es la fuerza que establece el orden en el alma, y sólo 
el alma así ordenada puede conocer y observar perfectamente 
la jerarquía de valores que solicitan el amor. Cuando reina el 
orden del amor, toda virtud culmina en la libre orientación del 
hombre hacia Dios, objeto supremo del amor. Pero es claro 
que este amor ordenador no puede traer su origen y su fuerza 
sino del amor que Dios nos profesa. 

Así queda el concepto de la virtud cristiana diferenciado con 
toda precisión del simple dominio del mal. El hombre virtuoso 
es aquel que tiene su alma perfectamente aparejada para realizar 
el gran mandamiento del amor; es el que se sabe galardonado 
con el amor divino y por eso no se atribuye a sí mismo orgullo- 
samente la bondad que pueda poseer. 


M. Urz, De connexione virtutum moralium inter se secundum doctrinam 
S. Thomae, Vechta 1937. 

ViGHETTi, Origine, informazione e connessione delle virtú secondo S. Bonaven- 
tura, «Miscellanea Franc.» 47 (1947) 103-131. 


11. MULTIPLICIDAD DE LAS VIRTUDES 


Los grandes sistemas éticos centran todas las virtudes en una virtud 
básica o por lo menos en una actitud fundamental. Para los griegos, esta 
virtud es la prudencia o la sabiduría. Para el orgulloso estoico, la yir- 
tud fundamental es el orden interior de la razón al que la pasión no logra 
perturbar (apatheia). Para Kant no hay más que una sola virtud verda- 
dera, y es estar totalmente poseído de esta idea: el deber, aunque sean 
muchos los que impone la virtud. Para el cristiano, lo fundamental es 
estar lleno del amor de Dios; amor recibido y amor dado. 

Así como no reina acuerdo perfecto para señalar la virtud fundamen- 
tal que a todas las demás encierra, así tampoco lo hay respecto del nú- 
mero de virtudes en que aquélla se manifiesta. La escuela que sigue a 
Platón determina el número de virtudes por el número de potencias del 
alma ordenadas por la virtud. Así se señalan cuatro virtudes cardina- 
les conforme a las cuatro potencias del alma: la prudencia es la virtud 
del entendimiento orientado hacia la práctica, la justicia señala a la vo- 
luntad la constante dirección de los derechos conocidos, la templanza 
modera los apetitos concupiscibles de la vida afectiva, y la fortaleza los 
irascibles. El que se atiene a esta explicación tiene que tomar las demás 
virtudes como una derivación de las cuatro fundamentales. Aristóteles 
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define las virtudes por su objeto, o sea por los valores objetivos particu- 
lares a que la respeciiva virtud se ordena. Ésta es la dirección seguida 
por la enseñanza cristiana acerca de las virtudes. Especialmente la doc- 
trina moderna de los valores, basada en la consideración de los valores 
objetivos, no ve otra posibilidad para explicar la esencia íntima de la 
virtud. La unicidad de la virtud se explica por la unicidad del bien en 
Dios. La pluralidad de las virtudes corresponde exactamente a la plura- 
lidad de valores morales específicos. 


En santo Tomás se unen ambos puntos de vista: la virtud 
ordena las potencias del alma y las abre a las exigencias del 
bien. Los actos de las virtudes y las virtudes mismas reciben 
del objeto su distinción específica. Una virtud particular será 
perfecta si va rodeada del cortejo de las demás virtudes, si arraiga 
en la virtud fundamental que las comprende todas. Quien, por 
ejemplo, observa la justicia pero descuida la caridad, demuestra 
que no practica la justicia movido por un amor básico al bien, que 
no ha penetrado hasta el corazón de dicha virtud, ni se ha so- 
metido al bien considerado en toda su totalidad y unidad, o sea 
que na se ha sometido a Dios totalmente, puesto que es Él, 
Señor de todo bien, quien se impone en todo bien particular. 


Los estoicos percibieron sin duda esta realidad, pues afirmaron que 
el hombre, o tiene todas las virtudes, o no tiene ninguna; quien posee 
una virtud las posee todas. 


El valor o la virtud particular sólo alcanza todo su brillo y 
dignidad con la totalidad de ellas. La virtud particular no con- 
fiere orden y belleza sino en el concierto ordenado de todas las 
virtudes. Respecto de la prudencia se ha expresado esta verdad 
diciendo que una virtud particular perfecta supone la perfecta 
prudencia, que dicta su fallo en todo tiempo, en general y en 
particular, sobre el justo medio del bien. Pero dicha prudencia 
perfecta, respecto de una virtud particular, sólo es posible cuan- 
do la prudencia es perfecta en sí y respecto de todas las virtudes. 
Mas, desde el punto de vista cristiano, que sostiene el primado 
de la caridad, esta verdad se expresa así: quien tiene caridad 
perfecta, tiene que mostrarla en todo y por todo. 


Teóricamente, esto es del todo exacto. Mas la vida nos plantea a este 
respecto problemas difíciles, que la novela de GrAHAaM GREENE, El poder 
y la gloria, ha puesto de relieve. El «cura borracho» muestra una hu- 
mildad, abnegación y olvido de sí mismo que van hasta el heroísmo; 
tiene un espiritu de fe y de caridad incomparables, y con todo... es un 
borrachín. La doctrina estoica de que, o se poseen todas las virtudes 
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en grado perfecto o no se posee ninguna, sería verdadera si el hombre 
fuese psiguicamente perfecto. No es difícil concebir que un hombre esté 
más O menos arraigado en la virtud y, sin embargo, al menos en el 
exterior, muestre una falta total o parcial de alguna virtud particular. 
Esto se explica por la defectuosa consittución psíquica, y en último término 
por los estragos causados en el hombre por el pecado original. Así 
vemos cómo hay personas que presentan notables debilidades en un punto, 
siendo irreprochables en todos los demás. El «cura borracho» no es un 
bebedor de voluntad, puesto que deplora su vicio. Mas en su situación, 
su libre albedrío no alcanza a vencer los obsiúculos que le opone su 
naturaleza. 


La falta evidente de alguna virtud no se puede explicar siem- 
pre diciendo simplemente que la persona en cuestión no se ha 
dado al bien en forma absoluta y radical, o que no ha percibido 
con claridad la hermosura y sublimidad del bien. Tales faltas 
se explican a menudo por la estrechez o prejuicios del medio 
ambiente a que uno se ve ligado, o por la limitación de su orga- 
nismo psíquico. 


De todos modos, el cura borracho de la novela es un caso anormal, 
pues si posee en grado tan profundo la humildad, el espíritu de sacrificio, 
el amor a los enemigos, ¿cómo es que la acción saludable de todas estas 
virtudes sobre su libertad y sobre su naturaleza defectuosa — acción 
que no puede faltar —, cómo es, decimos, que no alcance a suprimir ese 
vivo contraste entre la sublimidad de este conjunto virtuoso y la bajeza 
de la conducta en este punto particular? «La santidad positiva es alta 
salud espiritual, la exige y la produce» ?, 

Desde el punto de vista de la conexión de las virtudes, o sea miran- 
do la decisión fundamental de la voluntad por el bien, los esfuerzos del 
cura borracho por llegar a la templanza muestran una virtud más per- 
fecta que la del epicúreo que se abstiene de la bebida a la que es hostil 
no por voluniad y amor razonado del bien, sino porque no quiere pertur- 
bar el goce tranquilo de la vida. Sin duda que la «templanza» del cura 
borracho, considerada desde el punto de vista de la virtud, que quiere 
ser ejercicio fácil, agradable y equilibrado, está muy lejos de ser per- 
fecta. Si constara, sin embargo, que la intemperancia en el beber fuera 
una culpa que procediera sólo de su libre determinación, sería prueba 
de que no ha ligado estrechas relaciones ni con la virtud de la templan- 
za ni con ninguna otra verdadera virtud, y que aquellas otras cualidades 
no son virtudes que realmente procedan de una actitud fundamental vir- 
tuosa; son simples inclinaciones innatas o adquiridas, vistosidades arrui- 
nadas de un edificio desmoronado en su interior, pues es característico 
de toda virtud llevar al abrazo radical del bien entero. 


3. W. Sciramoni, Hysterie und Hewigkeit, «Die Kirche in der Welt» 3 (1950), 
pág. 401. Cf. J. GOLDBRUNNER, Heiligkeit und Gesundheit, Herder, Friburgo de Bris- 
govia 1946. 
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1. La virtud infusa 


Nada pone tan de manifiesto la profunda diferencia entre 
el concepto de la virtud del orgulloso estoico y el de la virtud 
cristiana, como la doctrina de las virtudes infusas. Con esta ex- 
presión se designa el armamento espiritual con el que las poten- 
cias del alma quedan dotadas inmediata y gratuitamente por Dios 
para la vida cristiana y virtuosa. De manera que Dios no sólo 
da un valor sobrenatural a cada acto virtuoso mediante una 
gracia o auxilio actual, sino que santifica la misma raíz del acto 
por la infusión o concesión de virtudes sobrenaturales. 

Enseña claramente la Iglesia que junto con la gracia santi- 
ficante se infunden en el alma las virtudes sobrenaturales de 
fe, esperanza y caridad*. Con ello se indica expresamente que 
la potencia o facultad permanente de hacer actos de fe, espe- 
ranza y caridad con la ayuda de la gracia actual, es un don 
del amor de Dios. La doctrina general de los teólogos, de que 
junto con las virtudes teologales se infunden también en el 
alma virtudes morales sobrenaturales, que son disposiciones per- 
manentes *, se apoya en una declaración de Inocencio 111% y del 
concilio de Vienne”. «Al mismo tiempo que la gracia bautismal, 
entra en el alma el nobilísimo cortejo de todas las virtudes» *. 
Mas la infusión de las virtudes morales no quiere decir que el 
hombre no tenga ya que trabajar en la adquisición de la perfec- 
ción moral. Y piensan muchos teólogos que la infusión de las vir- 
tudes como tales no facilita absolutamente el ejercicio de la virtud, 
sino que se limita a conferir a la facultad un título de nobleza y 
elevación sobrenatural, y un armamento con el que se puede pa- 
sar al ejercicio de la virtud moral con la ayuda de la gracia. 

La doctrina de las virtudes morales infusas señala la razón 
y finalidad de la virtud cristiana: la raíz y fundamento es el Es- 
píritu Santo con su gracia dispensadora y renovadora; la fina- 
lidad es Cristo y el Padre: esto es, reproducir en nosotros la 


4. Dz 800. 

5. Lo cual no significa, sin embargo, que se infunda en el alma el «hábito» especial 
que corresponde exactamente a cada una de las virtudes cardinales. Cf. P. ve VoocHrT 
O. S. B., Y a-tl des vertus morales infuses?, en «Ephemerides Theol. Lovan.» 1933, 
pág. 2325. 

6. Dz 410. 7. Dz 483. 8. Catecismo del Conc, de Trento, p. 11, e. 2, n.* 51. 
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imagen de Cristo en virtud de su Espíritu. Para la conciencia 
cristiana, la vida virtuosa es esencialmente más que una orien- 
tación hacia una ley o un ideal abstracto. Vivir virtuosamente 
significa estar animado por el espíritu de Cristo, por su amor, 
por su ejemplo, trabajar en imitar, en copiar sus virtudes, ayu- 


dado por esas energías sobrenaturales que unen al hombre con 
Cristo mediante la gracia. 


Miguel Sailer, particularmente, mostró el carácter sobrenatural de la 
virtud cristiana: «Las virtudes son realmente virtudes cristianas por cuanto 
se encuentran en los amigos y discípulos de Cristo y por cuanto son fuerza 
victoriosa que determina a guardar la ley de la más alta santidad y 
justicia, conforme a las enseñanzas de Cristo, a los ejemplos de Cristo, 
al Espíritu de Cristo y en el Espíritu de Cristo»? «Quiero copiar en 
mí y fuera de mí lo divino y lo eterno, para glorificar lo eterno y lo 
divino: he ahí el sentimiento dominante que entra en la esencia y finalidad 
de la virtud» *, Tres son las notas distintivas de la virtud cristiana según 
Sailer: imitación de Dios tomada primero como ley, segundo como razón 
formal y tercero como túlltima finalidad Y. 


Las virtudes cristianas, y no sólo las teologales sino también 
las morales, son una cualidad dada por Dios, una penetración 
intima de la virtud de Cristo. Así se destaca la virtud cristiana 
con toda claridad sobre el ansioso «autoperfeccionamiento», en 
que el esfuerzo virtuoso gira sólo en torno del diminuto «yo» 
humano. La fuente de energía de la virtud cristiana y su hito 
sublime es Jesucristo. Si la virtud cristiana es una cualidad in- 
mediatamente infundida por Dios en el alma, el primer deber 
que impone es el de una profunda humildad ante Dios, dador de 
toda cualidad virtuosa, y ante Cristo, modelo perfecto de toda 
virtud y en particular de la humildad. La virtud llega a su más 
noble esplendor mediante la humildad que nada se atribuye a sí, 
sino que, aun cuando su fidelidad sea tan exacta y perfecta que 
vaya más allá del simple mandamiento, todo se lo atribuye a 
Dios. Nada oscurece tanto la virtud más firme como la mirada 
complacida sobre el propio yo, que se arroga todo el trabajo de 


la virtud, siendo así que todo tiene en Dios su propia y primera 
fuente. 


2. La virtud adquirida 


El hombre puede adquirir hábitos morales por vía distinta 
de la infusión de las virtudes. En su semejanza espiritual con 


9. J. M. Sarer, Handbuch der christlichen Moral 1 (1817), pág. 433. 
10, L. c., pág. 428. 11. L. c., pág. 429s. 


566 


Virtudes infusas y adquiridas 


Dios tiene ya una disposición natural para el bien. Mas sin la 
transformación interior por el Espíritu Santo, su esfuerzo no 
alcanza a formar sino virtudes morales puramente naturales; 
nunca puede levantarse a la virtud sobrenatural. Estas virtudes 
puramente naturales son verdaderas y auténticas virtudes sólo 
cuando se orientan hacia Dios por la religión; y sólo alcanzan 
un valor religioso y sobrenatural como virtud cristiana por la 
infusión de la disposición y cualidad que asemeje a Cristo. 

Exteriormente, la adquisición de los hábitos morales no re- 
vela la presencia o la ausencia de las virtudes infusas. La orien- 
tación y desarrollo interior de la virtud es muy otro, sin embar- 
go, cuando procede de una virtud infusa y sobrenatural, cuando 
es virtud aprendida en la escuela del divino Maestro, cuando está 
iluminada por la fe y caldeada por la esperanza y la caridad, 
y cuando en lo más profundo de sus energías está asimilada al 
Espíritu de Cristo. 

Los escolásticos señalan como característico de la virtud la 
firmeza, la facilidad y la prontitud en su ejercicio, cualidades 
que se adquieren en gran parte por la repetición de los actos. 
Pero nada sería tan equivocado como hacer descansar lo princi- 
pal y esencial de la virtud sobre el ejercicio y la costumbre. «La 
virtud es lo más opuesto a la simple costumbre» *”. El ejercicio 
y la costumbre no debe nunca reemplazar la decisión siempre 
actual y renovada por el bien desde lo más profundo de los sen- 
timientos, porque cuando el mero ejercicio mecánico o la costum- 
bre sin reflexión reemplaza la actuación vital de la persona, la 
virtud muere. Así dice Kant con razón: «La virtud es la fuerza 
moral que lleva al cumplimiento del deber y que nunca se con- 
vierte en costumbre, sino que rejuvenece siempre y procede de 
la profundidad de la mente» *. «La virtud no es ni la apatía es- 
toica, ni la costumbre mecánica, sino la fuerza espiritual para 
una acción alegre; mucho menos será la frívola habilidad o vir- 
tuosidad. Aun supuesta la disposición permanente para el bien, 
es fuerza que procede de una seria determinación actual y que 
se alimenta de la alegre aquiescencia a los valores que aquella 
disposición encierra. Esta consideración y amor a los valores sólo 
es posible cuando se conocen y aman»*. Lo importante en la 


12. M. ScueLer, Umsturz der Werte x, pág. 14. 
13. E. Kawr, Anthropologie in pragmatischer Hinsicht, Cassirer, tomo 8, pág. 32. 


14. Tu. SreiwBUcHnEL, Philosophische Grundlegumg der katholischen Sittenlenre 1, 
pág. 136. 
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virtud es estar prendado del valor que encierra. Por eso la vir- 
tud se diferencia del mero cumplimiento de la ley bajo la presión 
del castigo o por la esperanza de la recompensa. Es el profundo 
conocimiento de los valores y el intimo amor a los mismos lo que 
da vida a la virtud. 

Mas no por ello hemos de tener en menor estima el ejerci- 
cio y la costumbre. Pues dada la debilidad de la naturaleza hu- 
mana y los estorbos exteriores que dificultan la práctica del bien, 
no sería fácil llegar a su realización sin la disposición que con- 
fiere un ejercicio constante. Mas cuando desaparece la fuerza que 
a la libertad confiere el conocimiento y el amor de los valores, 
desaparece también muy pronto la costumbre. En el mejor de los 
casos, cuando la costumbre está sostenida por la inclinación na- 
tural o por la rutina, podrá ofrecer una precaria barrera contra 
numerosas caídas. 


3 La belleza de la virtud y el afán por poseerla 

Una idea predilecta de Max Scheler es que la acción de ve- 
ras buena no es tanto la que se realiza para alcanzar la felicidad, 
cuanto la que mana de la plenitud de la felicidad; y que el hom- 
bre bueno ama la virtud no tanto para abundar en bondad, sino 
porque ya rebosa interiormente de ella. Ambas cosas han de 
considerarse. Sin duda debemos ejercitar el bien también para 
hacernos mejores, para adueñarnos del híbito de la virtud; para me- 
recer un aumento de virtudes infusas. Claro es que la última 
finalidad perseguida con la práctica del bien no son las ventajas 
que la virtud proporciona a quien la posee, sino la obediencia y 
el amor a Dios. Pero sólo el que ya es virtuoso puede obrar el 
bien. No hay auténtico ejercicio de virtudes si no se las posee 
ya en cierto grado. Esto lo enseña la doctrina de la gracia actual 
y sobre todo la de las virtudes infusas morales. Sólo poseyendo 
el hábito del bien, hábito recibido ya, pero que peligra siempre 
en nuestro poder, podemos ejercitarnos en él. Al realizar el bien, 
al ir hasta el extremo de las posibilidades que nos da la virtud 
actual, adquirimos un nuevo grado en la facilidad para la prác- 
tica de la virtud, y por la gracia de Dios también un acrecenta- 
miento del mismo hábito virtuoso. El hombre virtuoso ejecuta 
el bien conforme ya lo posee interiormente, mas el bien que rea- 
liza le aumenta su posesión. 

Pero cuanto menos codicie su propio enriquecimiento y cuan- 
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to más se desprenda de sí para unirse íntimamente con el bien, 
tanto más crecerá el tesoro de gracia interior. 


No hay ningún medio de aumentar directamente las virtudes infu- 
sas. Lo único que podemos hacer es merecer que mediante los actos bue 
nos Dios nos las aumente gratuitamente. Podemos fortificar directamente 
la habituación exterior de la virtud adquirida con el ejercicio, al menos 
cuando un nuevo acto de virtud va hasta lo último de la encigia que 
se posee ya por la disposición y hábito precedente. Si el ejercicio de las 
buenas acciones queda mucho tiempo por debajo del gradu de dispos: 
ción a la virtud, es indicio de un debilitamiento en la habituación cxte 
rior, aunque no necesariamente de un debilitamiento de la virtud infu- 
sa, cuyo desarrollo probablemente coincide con el de la gracia santilicante 


La virtud es una riqueza y hermosura interior que se mues 
tra también en el rostro y aun en las obras. Esta riqueza es tanto 
más hermosa cuanto menos se considera el hombre virtuoso a sí 
mismo. El brillo de la virtud es tanto más grato a los ojos de 
Dios y de los hombres cuanto más obligado se cree el hombre 
virtuoso a esforzarse a la virtud. Porque cuanto más sube el te- 
soro de la virtud, tanto más amplios son los campos y los debe- 
res que de ella se descubren. El hombre virtuoso no obra el bien 
principalmente en vista de un perfeccionamiento personal egois- 
ta; sino que al contemplarse a sí mismo, no ve tanto las cualida- 
des ya adquiridas como las posibilidades que reclaman aún un des- 
arrollo. El hombre virtuoso está ebrio con la hermosura de la 
virtud, mas no tanto con la hermosura de las cualidades y buenas 
disposiciones que ya posee, cuanto con la nobleza sublime de los 
valores que le falta aún adquirir. La virtud se le presenta como 
ama y señora, cuya «nobleza interior le obliga en grado sumo» ", 
Lo más hermoso en la virtud es el brillo de las cualidades no ad- 
vertidas por quien las posee, es el desposorio del pretendiente a 
la virtud con su hermosura dominadora en la cámara nupcial 
de la libertad. La virtud se hace palpable sólo en el hombre. No 
anda por el cielo de los valores como virtud; allá sólo está como 
exigencia ideal. El cristiano no se enfrenta ante la exigencia ideal 
de una imagen abstracta de la virtud, sino ante la persona infinita- 
mente perfecta de Cristo, en quien la virtud se encarnó en el grado 
más acabado. 


15. M. ScHELER, Zur Rehabilterung der Tugend, en Umsturz der Werte 1, pág. 16. 
La nusma verdad se halla clásicamente expresada en Laotsé: «La virtud superior no actúa, 
porque tiene virtud. Las virtudes inferiores no dejan de actuar, porque no tienen virtud» 
(Lao Tse, Tao Te Chmg, texto chino original, traducción y comentario por C, ELorbuvy, 
S.I., Oña 1961, libro 11, cap. 38, p. 165). 
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En esta vida la virtud humana no llega a la perfección. En el 
estado de viandante rara vez reina sin combate. Mas, a pesar 
de todo, conoce que tiene energías para la lucha, pero que la 
fuente de dichas energías no es la naturaleza, sino la gracia de 
Dios: «Todo lo puedo en aquel que me fortalece» (Phil 4, 13). 

En la virtud cristiana se muestra el glorioso amanecer de la 
nueva era y el ansia de llegar a la definitiva perfección. Es la 
virtud cristiana una revelación incipiente de la victoria de Cristo 
y un combate sostenido merced a las fuerzas que manan de su 
pasión. La virtud cristiana está siempre en camino hacia la ple- 
na manifestación de la gloria del reino de Dios*, 

No es de la esencia de la virtud el suprimir todos los traba- 
jos y dificultades y todos los estorbos para su ejercicio. Pero 
aunque suponga una lucha a brazo partido, incluye una libera- 
ción interior y una irradiación de santa alegría. «Sólo la falta 
de virtud, sólo el vicio dificulta la práctica del bien y baña la 
frente en sudor. Cuando, por el contrario, se posee la virtud, se 
ejecuta cualquiera buena acción con la misma facilidad con que 
el ave vuela libremente por los aires”. 

La adquisición de la virtud cuesta el sudor del esfuerzo, mas 
ni el sudor mi los trabajos son la virtud; jamás pueden éstos for- 
mar la virtud, pues ésta, ante todo, es un «don de la gracia; los 
esfuerzos y fatigas de la voluntad no significan más que la nece- 
saria preparación para recibirlo» *. 

La virtud cristiana supone que se ha recibido el tesoro del 
amor y que ese tesoro va aumentando. Por su origen y por su 
finalidad la virtud es «religión»: unión con Dios mediante Dios, 
homenaje que tributamos a Dios socorridos por su ayuda; así 
como también gloria nuestra, por gracia de Dios. Por su origen, 
ejercicio y finalidad es una bienaventuranza: es don del Dios 
infinitamente feliz: su ejercicio está condicionado por el tesoro 
beatificante de la gracia y prepara al don magnífico de la bien- 
aventuranza eterna. Pero esto no quita que en su camino se yer- 
ya el árbol de la cruz. 
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